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"C'est seulement après avoir pendant longtemps, sous lu direction 
d ‘une idée prof ondément cachée en nous, rassemblé de façon rhapsodique, 
comme autant de rmtériaux, beaucoup de connaissances qui se rapportent à 
cette idée ; ce n ‘est même qu ‘après les avoir, durant de longues années, 
rapprochées de façon technique qu ‘il nous est enfin possible d’apercevoir 
t’idée sous un jour plus clair et d’esquisser de façon architecturale un 
tout selon tes fins de la raison". , 
E. KANT Critique de la Raison PuTe 
(178’) 1965 : 559 
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SYSTÈME DE TRANSCRIPTION 
Le systëme adopté dans ce texte pour la transcription des 
énoncés et des termes vernaculaires cités est, par souci d'homo- 
généité, un système proche de celui qu'a proposé J. Lizot dans 
son dictionnaire yanomam+-espagnol (1975b : XII, XIII.1 mais 
adapté au dialecte yanomamë du Yanomami : 
Voyelles orales (1) : 
- antérieures : e, i, - - 
- postérieures : 2, 0, 1 
- centrales : ë, + - I 
Voyelles nasales : 
- antérieures : ë, i - - 
- postérieures : 4, 4, 4 
- centrales : Z, 5 - - 
Consonnes occlusives : 
- bilabiales : b, 
- dentales : 4, 
- dentales aspirées : th, - 
- palatales : k, 
Consonnes fricatives : 
- dentales : 2, 
- palato-alvéolaires : sh, - 
- glotales : 2, 
Consonnes nasales : 
- labiales : m, 
- dentales : p, 
Consonnes vibrantes : 
- dentales : r, 
(1) Les, voyelles longues sont notées par une simple rédupli.ca- 
tion : aa, ee. -- 
xv 
Semi-consonnes : 
- labiales : w-, 
- palato-alvéolaires : y. 
Les mots yanomamë se terminent toujours par une voyelle. 
Voyelles et consonnes y alternent généralement de la façon sui- 
vante :  cvcv.. .  ou vcvc l .  .  Les combinaisons vocaliques sont 
cependant trës riches et fréquentes en toutes positions, tan- 
dis qu'on ne trouve que les groupes consonantiques suivants : 
br, mr, kr, hr, hw ; ----- le 'plus souvent en début de mot. L'accen- 
tuation n'est pas phonémique. 
Y- 
r 
XVI 
. 
Tkmes of cannibatism, endo-cannibatism... are obvious in the mythology 
and ritual of the Dopical Forest, and they cari be seen as crucial state- 
ments about the nature of society, statements tle mut derstand net only 
culturally but sociatty as well." 
Joana Overing khplan (1977% : 393) 
AVANT-PROPOS 
Les Indiens Yanomami ("Yanomamo" pour les Anglo-Saxons (1)) 
jouissent, depuis la fin des années 1960, d'une notoriété 
croissante(2) tant parmi les anthropologues qu'auprès d'un plus 
large public amateur d'exotisme amazonien. 
La littérature ethnographique (para-ethnographique, journali- 
stique) qui s'est trouvée consacrée à cette ethnie, pour le 
meilleur et pour le pire, a rapidement pris des proportions 
considérables (ceci sans parler des media audio-visuels). Elle 
(1) Les termes "Yanomami" et "Yanomamo" sont en fait issus des 
transcriptions ou des prononciations simplifiées (erronées) de 
l'ethnonyme Yanomami ou Yanomamo qui est celui d'un des quatre 
sous-groupes dialectaux composant cette ethnie. Premier sous- 
groupe à avoir été sérieusement étudié et popularisé aux Etats- 
Unis par les travaux de Chagnon ( 1968a, 1974...), puis en 
France, parceux de iitot (1976, 1984b . ..) les 
YanGmam+ du Vénézuela ont donc fourni par leur‘ethnonyme al- * 
tere la désignation générique de l'ethnie. "Yanomami" est 
maintenant un terme officiellement entériné par les adminis- 
trations indigénistes brésilienne- et vénézuélienne et adopté 
par les associations nationales- et internationales-qui mènent 
une action en faveur de la reconnaissance des droits territo- 
riaux de ces Indiens (Albert and Zacquini (CCPY) 1979, CCPY 
1982, Fün.dkçao National do Lnciia (FUNAIJ1984, Arvelo-Jimenez ed.1983). 
C'est donc ce terme que nous adopterons au cours 
de ce travail pour désigner l'ethnie,employant les ethnonymes 
des sous-groupes lorsque nous souhaitons spécifier. Nous consi- 
dérerons donc comme inadéquates les nombreuses dési'gnations 
externes qui ont fleuri dans le passé : Waika, Shiriana, Gua- 
haribos Yanoama, Yanomama... qui sont péjoratives pour certai- 
nes, simplement obsolëtes ou moins largement employées pour les 
autres (Voir Litot 1985 : 5-9 pour une discussion de ces an- 
ciennes désignations). 
(2) Notoriété d'ailleurs le plus souvent superficielle et 
contradictoire. 
féroce" 
Il est ainsi plaisant de relever que "Peuple 
(Chagnon 1968a) pour le public anglo-saxon les Yanomami 
font plutôt figure d"'aimables sauvages" pour le public fran- 
çais (voir, par exemple, Clastres 1980 : ch. 1). 
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fait des Yanomami probablement le groupe le plus étudie (et le 
plus "vulgarisé") de l'histoire de l'antropologie. 
Ce préambule, quelque peu paradoxal pour un nouvel écrit 
portant sur ce groupe, laisse penser que cette pléthore aurait 
dû, au nom de la "couverture ethnographique", nous dissuader 
d'y apporter notre contribution. 
Un examen un tant soitpeu sérieux de la-littérature pro- 
fessionnelle - d'une qualité le plus souvent remarquable et 
dont les titres jalonnent approximativement trois décennies 
(1955-1985) - suffit pourtant à convaindre du contraire. 
Tant sur le plan ethnographique (variations régionales) que sur 
le plan théorique (diversité des thèmes et des problématiques) 
l'importance quantitative et qualitative des recherches compa- 
ratives à effectuer demeure considérable. 
L'ensemble linguistique et culturel (3) yanomami, comme l'a été ce- 
lui des groupes Gê (Brésil central) dans un passé récent et le 
sont actuellement ceux des groupes Tukano (nord-ouest amazo- 
nien), Jivaro et Pano (ouest amazonien), constitue probablement 
un des grands laboratoires de l'ethnologie des basses terres 
sud-américaines par sa diversité interne, peut-être,mais in- 
contestablement par sa vitalité sociale et culturelle. 
Rappelons ici, comme il est devenu rituel de le'faire, 
que les Yanomami constituent l'ultime ethnie amérindienne d'une 
réelle importance démographique (environ 17 500 personnes) pré- 
servée jusqu'à une date très récente (début des années 1970) 
dlun contact permanent et massif avec les fronts pionniers des 
sociétés nationales (vénézuélienne et brésilienne) qui l'englo- 
bent et dont une partie majeure du territoire en demeure encore 
isolée. 
Cette ethnie offre donc la dernière opportunité de réaliser 
l'étude approfondie d'une grande société amérindienne vivant 
B - - - - - - - - - - - - - - - u - - -  
(3) Les travaux comparatifs linguistiques et ethnologiques sur 
les Yanomami en sont encore aux premiers balbutiements (Chagnon 
1966' ch. VI, Migliazza 1972, Ramos and Albert 1977). le statut 
effectif des variations entre sous-groupes au plan dialectal et 
culturel est encore largement indêterminé et les corrélations 
éventuelles entre variations linguistiques ét culturelles bien 
plus encore. Ces variations sont cependant indéniables ; on 
s'en convaincra 2 la lecture du présent travail portant sur un 
sous-groupe encore très peu connu. 
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encore sa tradition. La finesse et l'ampleur de l'ethnogra- 
phie qu'il est ainsi possible et indispensable de réaliser 
impose la collaboration effective de nombreux anthropolo- 
gues. 
Un ne peut aonc que se féliciter qu'une bonne dizaine de 
chercheurs de plusieurs nationalités aient entrepris, succes- 
sivement ou simultan'ément, un tel travail..Travail d'autant 
plus nécessaire et urgent que les menaces d.e décimation qui 
pèsent sur les Yanomami, notablement au Brésil, sont d'une gra- 
vité croissante et que les anthropologues ont a notre sens 
un rôle decisif à jouer dans la défense des droits -en particu- 
lier territoriaux etlsanitaires- des Yanomami. 
La situation actuelle des Yanomami est ainsi avant tout 
remarquable en ce que-aboutissement de la Conquéte des Améri- 
ques au XXe siëcle elle offre une occasion exemplaire à l'ethno- 
logie d'affirmer simultanément sa pratique professionnelle 
comme moyen de connaissance rigoureux de l'altëritë culturelle 
et comme engagement effectif au service de son droit à l'exir- 
tente et à l'autodétermination. 
. . Il ne s'agit là en ri.en, ressassons- le une fois de 
plus, d'une douteuse nostalgie de l'exotisme, de l'archaïsme 
ou de l'ethnographie de sauvetage ; mais de contribuer direc- 
tement,et autant que faire se peut,à donner les moyens à ces 
indiens, comme ils le souhaitent d'ailleurs, de s'assurer la 
maîtrise des modalitës et des finalités du processus, plus ou 
moins accéleré, de mutation sociale, techno-ëconomique et cul- 
turelle dans lequel nombre d'entre eux sont irréversiblement agagés. 
Une connaissance approfondie des Yanomami est ainsi seule, à 
notre sens, en mesure de permettre de promouvoir efficacement . 
et sérieusement le respect des droits fondamentaux de cette 
ethnie jusqu'à tant que ses membres soient en mesure de le 
faire eux-mêmes (4). 
------------------------ 
(4) Ce qui commence, 
étre le cas. 
de manière encore isolée mais déterminée, à 
On s'en convaincra en se reportant infra p. 81 au 
texte. de l'interventign de Davi, Yanomami de la riviere Toototobi, 
à la dernière réunion des leaders indiens du Territoire fédéral 
de Roraima (nord du Brésil) le 9 janvier 1985. 
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Une dichotomie entre recherche fondamentale et recherche appli- 
quëe n'a donc dans ce contexte aucun sens. La seule question 
que doit soulever l'ethnologie (en l'ocurrence celle des Yano- 
mami) porte precisëment au contraire sur le caractère indisso- 
ciable de la réflexion scientifique et de sa déontologie ; sur 
l'indispensable cohësion de toute entreprise de connaissance 
avec les responsabilités sociales qu'elle implique. 
Pour ëvoquer maintenant brièvement 'l'objet de l'étude que 
nous proposons dans cette thèse, nous ajouterons ici, comme 
nos assertions des pages precëdentes le laissent a l'évidence 
prévoir, que notre dëmarche s'est dëpartie de toute intention 
monographique. Nous avons ainsi simultanëment choisi de nous 
rattacher a une realité ethnographique peu'explorëe chez les 
Yanomami : la symbolisation du champ des relations politiques 
inter-communautaires (a travers le discours ethno-médical et 
le système rituel notamment) et à un sous-groupe encore peu 
eCUdié et situë au 8resil : 1esYanomam (Yanomamë thëbë) (Migli- 
azza 1972 : 2-4~). Et ceci, finalement, dans une perspective 
thé-orique,inusitëe dans les études Yanomami, qui entend rendre 
compte de la coextensivitë logique de la représentation et de 
l'organisation du champ des relations socio-politiques dans 
cette culture. 
Pour sacrifier à une tradition qui ne manque pas de com- 
modité, nos quatre chapitres suivants seront consacrés, en 
guise d'introduction, à présenter d'une façon détaillée l'ethnie 
Tanomarni (en général et au Brësil), les conditions de notre 
: 
enquête de terrain et les grandes orientations de l'analyse 
developpëe dans ce travail dont nous venons d'esquisser trop 
b rièvement les contours et 1"'esprit". 
L 
_ 
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CHAPITRE 1 - LES YANOMAMI 
Population 
Selon les données les plus récentes dont nous ayons pu 
disposer (Colchester 1984a) sur la ?ocalisation des groupes io- 
taux yanomami au Venézueia, il serait possible d'y dénombrer 
240 communautés. 76 de ces communautés (Yanomami septentrionaux) 
ont été recensées par Colchester (1982 : 141- 742) donnant un 
total de 1 929 personnes ; 43 autres (Yanomami occidentaux) 
l'ont été par Lizot (1984a: 26 .Tableau 2;29, Tableau 5) donnant 
un total de 2 116 personnes et enfin 10 autres (vanomami cen- 
traux) par des missionnaires (Schkolnik 1984 : 282-283) donnant 
un total de 653 personnes. Nous avons donc une population de 
Lc 698 personnes pour 129 communautés. Si l'on estime la popula- 
tion des 111 communautés non recensées à 50 habitants par com- 
munauté (l), nous obtenons 5 550 personnes. Soit un total de 
10 248 Yanomami au Vënëzuela (2). 
Pour le Brêsil, nous estimions en 1979 (Albert and Zacquini 
(CCPY) 1979 : lU1 et note 2 p. 1471, sur la base d'un relevé 
aérien des habitations réalisé en 1977 par la Fondation Natio- 
nale de l'Indien, la population des Yanomami à 8 400 personnes(3). 
Des données un peu moins approximatives issues des travaux 
de l'association brésilienne de défense des Yanomami CCPY 
sur le terrain ( FUNAL.1984 :lQ-14) amènent pour l'instant a 
réviser cette estimation a la baisse. 
- - -w- - - - - - - -B - - - - - -  
(1) 
Au Vénézuela, les Yanomami septentrionaux ont une moyenne 
- de 34 habitants par communauté (Colchester 1982 : 140), les 
Yanomami méridionaux d'environ 153 (Chagnon 1974 : 1291, les 
Yanomami occidentaux et centraux de 52 (Lizot 1984a : 30 Ta- 
bleau 6) et 65 (Schkolnik 1984 : 283). Nous avons obtenu nous- 
mêmes 44 pour les Yanomami sud-orientaux. Les autres moyennes 
des communautës recensées au Brésil sont d'après FUNAI 1984 : 
92 (Yanomami méridionaux), 40 (Yanomami centraux et sud-orien- 
taux), 48 (Yanomami septentrionaux), 37 (Yanomami orientaux). 
Nous considërons donc 50 habitants par communauté comme une 
. approximation plausible. 
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Nous obtenons ainsi 74 commun.autés recensées donnant un total de 
4 084 personnes et 62 communautés localisées mais non recensées 
(x 50 habitants) donnant un total de 3 100 personnes. Soit une 
population totale de 7 184 personnes. Ce, chiffre doit cepen- 
dant étre considéré comme un minimum :nous ne disposons actuel- 
lement pas de localisation complète des très nombreux groupes 
locaux de la région centrale du territoire yanomami (région . 
du haut Parima) et deux régions demeurent inexplorées (haut 
Apiau, moyen et haut Arakasa. 
Ces différentes estimations nous permettent donc de conclure, 
provisoirement, que la population yanomami totale (Vénézuela 
et Brésil) s'élëve actuellement au minimum à environ 17 500 
personnes. L'approximation des recensements dont nous disposons 
jusqu'à présent, sur cette ethnie est dûe au nombre, à la dis- 
persion et surtout à l'inaccessibilité géographique des commu- 
nautés yanomami. 
Localisat-ion et mi Tieu naturel 
Les Yanomami occupent un vaste territoire (environ 200 000km2) 
compris dans un carré approximatif marqué par les coordonnées 
suivantes : Oo-6.5" Lat. N. et 61.5"-66.5" Long. W. et placé 
de part et d'autre de la frontière du sud du Vénézuela et du 
Nord du Brésil. 
Il s'agit d'une région de forêt tropicale située dans l'ouest 
du bouclier guyanais et dont le centre est formé par les hautes 
terres de l'interfluve Orënoque-Amazone. Les Yanomami occupent 
au Vénëzuela le cours supérieur de l'orénoque, du Siapa et de 
leurs affluents ; au Brésil le cours supërieur des tributaires 
de la rive gauche du Rio Negro et de la rive droite du Rio 
Branco. 
w-- - - -s -v - - - - - - - -  
(2) 
Lh recensement officiel réalisé au Vénézuela en 1982/1983 
devrait sous peu donner des résultats plus précis (Ce.nso Indi- 
gena O.C.E.l. - Oficina Central de Estadisticas informatica) 
(3) 
162 habitations familiales (x 50 h) ainsi que 41 habitations 
familiales comprenant environ 300 personnes 
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Leur territoireest ainsi situé de part et d'autre d'un 
axe central constitué par une longue région montagneuse de 
direction générale nord-est/sud-ouest (4) composée de forma- 
tions rocheuses granitiques intrusives du Précambrien supé- 
rieur avec des altitudes qui varient de 800 à 2 100 m. 
La plupart des communautés yanomami se trouvent situées dans 
cette rëgion accidentee et veinée d'un réseau extrêmement,dense 
et ramifié de torrents ou plutôt dans la zone de crêtes et de 
co'llines abruptes qui l'entoure (600 à 800 m d'altitude). Mi- 
gliatza (1972 : 18) donne une densité de 2,31 à 0,77 habitants 
au Km2 (OP. cit. 20) dans cette rêgion. 
La périphérie du territoire Yanomami qui borde cette ré- 
gion est constituée par une zone de collines relativement mar- 
quées (3UO à 600 m) et de terres basses ondulées (400 à 800 m). 
Cette zone est constituée par un socle de roches métamorphiques 
du Précambrien inférieur prolongée à son pourtour par une vaste 
pénéplaine qui correspond à une couverture sédimentaire datant 
du Cénozolque et du Pléistocène. C'est pour les Yanomami une 
rëgion de peuplement relativement récent (première moitié du 
XXë siècle) et assez épars : de 0,04 h/km* (Yanomami sud-orien- 
taux-Migliazza 1972 :'19) à 0,29 (Yanomami occidentaux-Lizot 
7984a : 28) avec C:ependant une pointe de 0,67 à 7,44h/km2 
. (Yanomami méridonaux-Chagnon 1974 : 127) (5). 
Le sous-groupe Yanomami que nous avons nous-mêmes étudié dis- 
tingue clairement les deux grandes régions que nous venons de 
délimiter par les termes horebria : "les hautes terres-" , 
-. . - ------------ 
(4) 
Nommées successivement du Nord au Sud ( Brésil) Serra 
Pacaraima, Serra Urutanin, Serra do Auaris, Serra Parima, 
Serra Urucuzeiro, Serra Gurupira, Serra Tapirapeco, Serra 
lmeri. La plupart des informations proposées ici sont iSSueS, 
sauf citation explicite, de Kadambrasil 1975 (volumes 8 et 11). 
Voir Infra carte p.52. 
-Voir l-lames 1983a: 425 Table 13.5 pour une récapitulation 
des densités de population dans diverses régions du territoire 
Yanomami. 
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( horebitheribë : "les habitants des hautes terres") et yar+ a : 
"les basses terres, ( yarxtheribë : "les habitants des basses 
terres"). 
La vëgëtation des hautes terres du territoire occupé par 
les Yanomami est constitue par une forêt tropicale dense mon- 
tagneuse (de 600 à 1 000 m) au couvert uniforme ou présentant 
par endroits 4e nombreux ëmergents mais, de toute maniëre, 
formé d'arbres peu ëlevës et au tronc assez fin ( à plus de 
1 000 m le couvert est uniforme et le sous-bois fermé). Celle 
des basses terres par une forêt tropicale dense sub-montagneuse 
(- de 600 m) formëe d'arbres moyens ou ëlevës avec de frëquen- 
tes concentrations d'ëmergents, un sous-bois peu fermé et des 
formations de lianes à mi-pente des collines dont les vaux 
sont plutôt caractërisës par des associa.tions végétales riches 
en palmier. Cette forët sub-montagneuse se trouve entremëlëe 
de zones de forët tropicale ouverte où les espaces dominés 
par les lianes (zones de relief plus accidenté) mais surtout 
les palmiers sont plus importants (vaux des zones de relief 
ondulë) (6). 
Les sols de ces deux grandes régions sont plus difficiles 
à opposer nettement. 
On trouve dans les hautes terres des lithos.ols. peu évolués 
(régions montagneuses) et des juxtapositions de lithosols, de 
latossols et de podzols oü ces derniers dominent (rêgions sub- 
montagneuses). Dans les basses terresprëdominent essentielle- 
ment les podzols et les latossols rouges et jaunes. 11 s'agit 
de sols de texture argileuse produits par la dëcomposition de 
granit et de gneiss et .autres roches prëcambriennes à haute 
(6) 
On trouve ëgalement au Vënëzuela des savanes dans la Serra 
Parima (cf Huber et alii : 1984). Dans ou proche de la Parima 
brésilienne on ne connaTt pour l'instant comme "savane" 
le refuge écologique de la Serra das Surucucus, une sortk!"ie 
plateau d'une altitude de 1 000 m qui présente une flore arbus- 
tive herbacée autochtone (haut rio Parima). 
/- 
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teneur en aluminium, de saturation des bases faible et donc 
de médiocre à très médiocre fertilité naturelle. 
Le climat du territoire Yanomami varie par contre plus 
notablement entre hautes et basses terres. 
Les précipitations sont relativement faibles dans les hautes 
terres (environ 80Om) : de 1 500 à 1 800 mm annuels (Huber et 
alii 1984 : 108-114, Colchester 1982 : fig. 2) avec une répar- 
tition mensuelle assez homogène qui permet toutefois de distin- 
guer une saison séche de décembre a février (précipitations 
avec un minimum d'environ 50 mm en janvier/février) et une sai- 
son humide de mars ?i novembre (avec un maximum de précipitations 
à environ 210mm en juin). 
Les températures sont relativement basses avec un minimum 
(annuel) de l'ordre de 14" et un maximum de l'ordre de 31" 
(la moyenne annuelle est de l'ordre de 22,3"). 
Dans les basses terres (environ 150 à 200m) les précipitations 
sont plus importantes : 2 200 à 2 700mm annuels avec une répar- 
tition annuelle plus tranchée : une saison sëche de novembre 
à mars (avec un minimum d'environ 125mm en janvier) et une 
saison humide d'avril à octobre (avec un maximum d'environ 
335mm en mai). Les, températures sont également plus élevées 
avec un minimum (annuel) de 21" et un maximum de 34". (la moyenne 
annuelle est de l'ordre de 26,8"). 
Activités de subsistance 
Les Yanomami pratiquent la chasse (à l'arc) , la pêche (à 
j la nivrée, à la ligne), la collecte et une agriculture sur brû- 
i, lis itinérante. La plupart de ce que nous savons de plus précis 
et de plus complet sur les activités de subsistance des Yano- 
mami est dû aùx études de Lizot (1978 , 1980, 1984b : Ch. III, 
IV,‘VIII, IX), de Lhermillier et Lhermillier (1975) et Colches- 
ter (1982). Ceci pour ne citer que des études globales. Ces 
travaux portent sur les Yanomami (occidentaux et septentrionaux) 
des basses terres. Sur les Yanomami des hautes terres, nous ne 
'disposons a.ctuellement que d'une étude de Smole (1976) qui, 
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pour ne pas manquer d'interët, ne fournit pas de donnëes aussi 
précises que les précédentes. 
On notera incidemment ici que même dans ce domaine pourtant 
privilëgië des études Yanomami le développement de travaux com- 
paratifs intra et inter-régionaux approfondis (incluant le para- 
mètre indispensable des degrës de changement techno-ëconomique 
et de contact avec divers agents économiques "blancs": mission- 
naires, postes gouvernementaux, front pionnier . ..) manquent 
encore. 
Migrant des hautes terres vers les basses terres, d'un micro- 
milieu a l'autre de ces grandes rëgions ou sédentarisés par- 
fois depuis 20 ans dans la zone périphërique, les Yanomami, 
dont la densité démographique 'est également diverse suivant les 
régions, disposent à l'évidence de ressources naturelles, 
d'accès à ces ressources et de modes d'exploitation relativement 
variables. 
Malgré les réserves que nous venons d'avancer nous donnerons 
ici succintement et purement à titre indicatif un certain nombre 
de caractéristiques du système productif yanomami d'après 
les données recueillies par Lizot chez les Yanomami occidentaux. 
L'apport nutritif (moyenne annuelle en pourcentage) des 
activités de subsistance yanomami et le temps journalier (moyen- 
ne annuelle en minutes) qui leur est consacré par sexe peut 
ëtre résume sous la forme du tableau suivant (d'après Lizot 
1978a : 77, 98) : (cf. page suivante) 
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Temps de travail 
Apport Apport hommes femmes 
protéique énergêtique 
CH.ASSE 46 % 11 % 74' se 
PECHE 1'6 % 3 % 37' 43' 
COLLECTE 11 % 9 % 9' 80' . 
AGRICULTURE 26 % 77 % 57' 17'(7) 
TABLEAU 1 
Ces données permettent de constater que 73 % de l'apport pro- 
téique de la diète yanomami est dü aux activités de prédation 
auxquelles hommes et femmes emploient deux heures journalières. 
La chasse étant dominante pour les hommes, la collecte et la 
péche pour les femmes. L'apport énergétique est par contre 
essentiellement dû à l'agriculture à laquelle les hommes consa- 
crent une heure journalière et les femmes un quart d'heure. 
Le temps moyen journalier consacré à la production alimentaire 
est donc d'environ trois heures pour les hommes et de deux 
heures et vingt minutes pour les femmes. 
Ces activités ont bien entendu une productiv'ité saisonnière 
variable. Voici par exemple dans le tableau suivant (extrait 
de Lizot 1978 : 98) l'apport relatif des activités de subsis- 
tance suivant la saison (poids net des produits en pourcentage) : 
(7) 
Il s'agit ici de chiffres arrondis. Pour une comparaison 
entre Yanomami occidentaux et septentrionaux (basses terres) 
voir Colchester 1982 : 209,314. 
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Saison des pluies Saison sèche 
CHASSE 
PECHE 
COLLECTE 
AGRICULTURE 
Chasse et CO llecte s'avèrent donc plus product ifs durant la 
13 40 8 % 
2 % 6 % 
17 % 9% 
69 % 77 % 
TABLEAU 2 
saison des pluies alors que la pëche et l'agriculture le sont 
plutôt lors de la saison sèche. 
La chasse a l'arc yanomami (8) est de deux types : 
- une chasse quotidienne individuelle ou en petit groupe 
aux alentours de la maison collective ( yano (9)) que 
l'on désigne par l'expression rama huu , 
- une chasse collective de longue durée : henimu (jusqu'a 
une dizaine de jours) le plus souvent destinée à rassem- 
bler le gibier (boucané) nécessaire à une cérémonie funé- 
raire ( reahiï ; cf infra ch. XIIL3).Ce type de chasse est 
mené a partir de campements forestiers situes à un ou 
deux jours de marche de l'habitation collective. 
- e - - - - - - - s - - - - - - - - -  
(8) 
Dans les zones de contact la chasse au fusil est relativement 
fréquente (au moins au Brésil). Sur une comparaison chasse à 
l'arc chasse au fusil (productivité, etc . ..) voir Hames 1979. 
(9) 
Tous les termes indigènes mentionnes seront, sauf précision, 
dans ce travail, des termes du sous-groupe Yanomami que nous 
avons étudié au Brésil (Yanomam dans la classification de Migliazza . 
7972)dont l'ethnonyme précis est 
: Yànorüamë. 
YZnomamë thëbë ou 
.ou 
Yanamamë thëbë, , 
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Les Yanomami chassent principalement le tapir (Tapir-ides), 
les pécaris (Tayassuidés), et divers types de singes (Cebidés), 
de Cervidés, de rongeurs (Dasyproctidés, cuniculidés, . ..). de 
tatous (Dasypodidés), de tamanoirs (Myrmécophagidés), de gros 
volatiles (Cracidés, Tinamidés . ..) . . . . 
Chaque communauté dispose donc ainsi autour de son habita- 
tion d'une zone de parcours et de sites de chasse qui n'est 
pas formellement exclusive pour ce qui est des empiétements 
individuels et/ou sporadiques entre groupes voisins alliés mais 
dont l'usage peut faire l'objet de dialogues cérémoniels ( ya+mu 
dialogue cérémonie1 d'échange) dès lors qu'il s'agit d'une vo- 
lonté d'implantation plus importante ou permanente. Nous avons 
ainsi assisté à plusieure reprises à ces négociations rituali- 
sées entre "headmen" de communautés pour répartir des lieux 
de henimu ou des sites d'habitations. 
Sur la chasse Yanomami on dispose par ailleurs de diverses études 
spécifiques telles que Hames 1980, Good 1982, Saffirio and 
Scaglion 1982, Hames and Vickers 1982. 
La pëche yanomami, menée quotidiennement aux alentours de 
la maison collective, est essentiellement une pêche à la nivrée 
mais aussi à la ligne. Aucune étude détaillée n'y a été consa- 
crée ; voir cependant Lizot 1984b : chap. III. 
La collecte pratiquée par les Yanomami est, comme la 
chasse, de deux types : 
- une collecte quotidienne (sans désignation générique) 
menée essentiellement par des groupes de femmes autour 
de la maison collective, 
- une collecte menëe sous forme d'expéditions plu- 
rifamiliales sporadiques de.longue durée (wayimë huu ; quelques 
-w-S-------------r- 
(9 suite) 
Les habitations collectives yanomami sont la plupart du temps 
des maisons côniques ou des auvents troncôniques. Les Yanomami 
septentrionaux forment cependant des communautés réparties en 
maisons rectangulaires ne comprenant qu'une famille ëtendue , 
(Ramos 1972, Colchester 7982) 
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semaines), à partir de campements forestiers, lors de 
la période de maturation de certains fruits sylvestres 
particuliërement appréciés (Inga SP., Maximilia SP., 
Mauritia SP.. . . . 1. Les campements sont établis à proxi- 
mité des groupements d'arbres recherchés : on y chasse 
également d'abondance. Ces expéditions sont lancées en 
général dans des zones plus lointaines que les chasses 
henimu et constituent à ce titre la limite du "terri- 
toire" ("home range") exploité par chaque groupe local. 
Les produits de collecte les plus recherchés par les Yanomami 
(au moins des basses terres) sont les fruits de palmier et les 
gros fruits de certains arbres comme Caryocar villosum ("piquia"), 
Bertholletia excelsa ("castanha", noix du Brësil), Clathrotro- 
pis macrocarpa, ("cabari") . . . mais aussi des ignames sauvages, 
des champignons, des batraciens, des crustacés, des chenilles, . 
du palmite, du miel sauvage . . . (sur les produits végétaux 
collectés par les Yanomami, voir Fuentes 1980 et Lizot 1984b : 
chap. IV ; Lizot 1985 : 35, crédite les Yanomami de l'usage de 
328 plantes sylvestres dont 65 destinées à l'alimentation et 
a la technologie). 
Les activités de prédation (chasse, collecte surtout) 
nécessaires à la reproduction de chaque groupe local (chaque 
famille constituant une unité élémentaire de production et de 
reproduction) s'inscrivent donc approximativement, à une épo- 
que d'usage donnée, dans trois zones concentriques d'exploita- 
tion des ressources (10) : (cf. page suivante) 
Il s'agit bien entendu ici de sphères d'activités théoriques 
dans lesquelles ne sont utilisés que des parcours et des sites 
spécifiques. Ces sphëres sont généralement intersécantes pour 
,les groupes alliés les plus voisins sans que parcours et sites 
exploités soient communs. 
1 : rama huu : chasse (et collecte) individuelles quotidiennes, 
(R 10 km), 
2 : henymu : chasse (et collecte) collectives sporadiques, (R = 20 
3: wayimë huu : collecte (et chasse) collectives sporadiques, 
3. 0 km). (11). 
FIGURE 1 
Cette aire globale d'exploitation des ressources de pré- 
dation se trouve parcourue par un réseau radial et ramifié de 
layons : ramayobë :les sentiers de chasse quotidien, henima- 
yobë : les sentiers donnant accès aux zones de chasse collec- 
tive, waimayôbë : les sentiers d'expédition plurifamiliale 
de collecte. 
Les chemins de collecte (alim,entaire ou technologique) quoti- 
dienne sont désignés par le terme mayo ("sentier, empreinte") 
******************* 
(11) 
Il s'agit là de distances approximatives. Pour-des zones 
d'exploitation effectives (quoique très peu précisement definies) 
voir par exemple : Smole 1976 : 77, Fuentes 1980 : Mapa 2, Good 1982 : 
Fig 1, Colchester 1982 : 257, Zacquini in CCPY 1982 : 121-129, Lizot in 
Arvelo-Jimenez ed. 1983 : 45. Voir également Vickers (1983) pour une excellente 
étude de cette question de la "territorialite écologique" chez les 
Siona-Secoya. 
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< précédé du nom du produit collecté : okobë mayo : "le sentier 
des crabes" (? Fredius reflexifrons), bahanakë mayo : "le 
chemin des feuilles Geonoma baculifera" (qui servent à confec- 
tionner le toit des maisons)... 
De chaque maison émane également (généralement par ramification 
.à partir des layons que nous venons d'évoquer) un. réseau de 
sentiers menant aux groupes circonvoisins avec lesquels la com- 
munauté est en contact (pacifiques) réguliers (visites, rites 
inter-communautaires). Ils sont désignés par le terme mayô 
cette fois précédé du nom du groupe local auxquels ils mènent : 
Yantboratheribë mayo : "le chemin des habitants de la chute 
d'eau du Tonnerre". 
La forët en dehors des sentiers, des clairières qui les jalon- 
nent parfois, et des sites des campements forestier< (voyages, 
chasses, collectes) est désignée comme "la forët bouchée" : 
urihi komi . 
La productivité de la chasse dans les trois circonscription5 
de prédations considérées est, comme on peut le supposer, assez 
nettement proportionnelle a la distance d'e l'habitations collec- 
tive. Une étude de Good (1982) sur les Yanomami méridionaux 
donne les résultats suivants (12) : 
(Il s'agit ici de "success rate" : pourcentage de chasses ayant 
permis la capture de plus de 2 kilos de gibier sur le nombre 
total de chasses observëes) : 
rama huu henimu'. wayimë huu 
42 % 70 % 
TABLEAU 3 
54 % (13) 
(12) 
Voir aussi : Hames 1980 : 46, 48, 50 pour une corrélation entre 
distance de l'habitation et productivité de la chasse yanomami. 
(13) 
Chiffres arrondis. 
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Le fait que la productivitê de la.zone 3 (,wayimë huu ) soit 
moindre que celle de la zone 2 ( henimu, ), tout en étant nette- 
ment supérieure à celle de la zone 1, s'explique sans doute 
par le fait que le wayimë huu est avant tout une expédition 
de collecte collective au cours de laquelle on chasse, certes, 
mais beaucoup moins intensement que durant les henimu dont 
1'object;f primordial est de rassembl'er en une semaine ou une 
dizaine de jours la quantité ?a plus considérable possible de 
gibier et durant lesquels les chasseurs font, à partir du cam- 
pement forestier et par petits groupes, des battues d'une di- 
zaine d'heures quotidiennes. 
L'étude de Good montre également que le pourcentage des diffé- 
rents types de gibier capturés dans chacune de ces trois zones 
varie d'une façon significative avec les résultats exposés 
ci-dessus : 
Gros gibier 
( + 10 Kg) 
Petit gibier 
rama huu henimu Mayimë huu 
18 % 28 % 24 % 
82 % 72‘% 76 % 
TABLEAU 4 
Elle démontre enfin que la productivité de la chasse décline 
dans des proportions relativement importantes en fonction de 
la durée d'occupation d'un site d'habitation (chasse quotidienne 
rama huu : le "taux de succës" (cf. page précédente-pour cette 
expression) des chasses menées aux alentours d'un site est de 
49 % dans les trois premiers mois de son occupation et baisse 
déjà à 44 % douze mois plus tard. 
La déplétion progressive des ressources cynégétiques locales 
(ou plus justement la baisse de la productivité de la chasse 
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dans l.e cadre spécifique du système productif yanomami (14) ) 
se trouverait donc principalement compensée, au moins pendant 
une période de 5 à 7 ans, par l'accës régulier ou sporadique 
à des zones de prédation alternatives distribuées dans des ré- 
gions plus ou moins lointaines. On peut également considérer 
qu'il est possible que cette compensation puisse étre complétée 
de diverses manières : rotations des zones de prédation égale- 
ment opérées au sein de chaque grande circonscription produc- 
trice (l-Z-3 sur notre schéma supra p.16 ; cf. sur ce point 
Hames 1980), jeu sur l'accentuation relative de l'exploitation 
d'une gamme de ressources animales ou végétales riches en pro- 
téines : pêche, collecte . . . Reste que ce systëme de production 
semble de toute manière assujetti à des contraintes d'accès à 
de vastes zones de prédation en-deçà desquelles il subirait 
des mutations significatives (ce qui est le cas dans les régions 
de sédentarisation). 
Chaque communautê yanomami. dispose donc d'une vaste zone d'exploi- 
tation économique concentrique (activités de prédation), rela- 
tivement exclusive (à moins de négociation politique), définie 
par son usage à une période donnée et conceptualisée par 
l'expression kami yamakë urihi : "notre forêt". 
L'agriculture yanomami, dont les sites sont bien entendu 
inscrits au sein de la zone que nous venons de définir, est 
une horticulture sur briilis itinérante (pionniëre). 
Les abattis sont le plus souvent ouverts en forêt primaire et 
le choix de leur emplacement dépend de facteurs géographiques, 
écol'ogiqueset techniques précis : déclivité, dangers d'inonda- 
tion, texture et couleur des sols,, qualité des associations 
végëtales considérée comme un indicateur privilégié de la ferti- 
lité relative des sols (Lizot 1980 : 9). Les jardins sont, 
au début de l'occupation d'un site, adjacents à l'habitation 
collective (ou des campements provisoires qui en précèdent 
l'édification). Dans les années suivantes, les parcelles 
-----------v------ 
(14) 
Cette baisse de productivité est évidemment variable suivant 
les régions (hautes terres, basses terres, régions isolées, 
région de "contact"), l'importance numérique des communautés 
et la densité de leur répartition. 
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cultivées tendent à s'éloigner de l'habitation collective tout 
en restant dans un rayon d'un ou deux kilomëtres (10 à 20 mi- 
nutes de marche). Ceci pour deux raisons. D'abord parce que 
l'arriëre (komosi : "le fond") de chaque parcelle se trouve 
abandonné au profit d'un nouvel Yavant" ( heaka :"le dessus") 
que l'on défriche environ tous les deux à trois ans en s'éloi- 
gnat graduellement du site d'habitation. Ensuite parce que de 
nouvelles parcelles sont ouvertes à quelque distance des par- 
celles initiales periodiquement étendues. Un jardin exploité 
est désigné par le terme hutu kano*,, son "arrière" et son "avant" 
respectivement par les expressions hutu komosi. et hutu heaka . 
Au bout de cinq à sept ans une nouvelle habitation collective 
yano se trouve édifiée auprès d'une site agricole récent situé 
dans un rayon maximum d'une dizaine de kilomètres. Les jardins 
plus anciens que l'on a abandonnés sont désignés par les expres- 
sions suivantes : hutu bata ou waro batarimë kano, qui signi- 
fient respectivement "jardin ancien" ou "parcelle vieil homme". 
Un certain nombre de cultigènes résistants y demeurent cepen- 
dant sporadiquement récoltés : bananes, patates douces, papayes 
mais surtout fruits du palmier cultivé rasha (Guilielma gasi- 
paës). L'abandon d'un jardin se justifie plus par le travail 
excessif qu'engendrerait son entretien sur une longue période 
(défrichage d'une végétation secondaire inextricable et épineuse, 
arrachage des cultigënes dégénérés, . ..) que par un épuisement 
du sol qui progresse à un rythme relativement lent (Lizot 1980 : 
40-41). D'autres facteurs influent également de manière impor- 
tante dans ce processus d'abandon : la distance entre jardins 
et habitations tendant à croftre augmente le temps et les dif- 
ficultés de transport des cultigènes récoltés, elle accroît 
également l'insécurité des membres de la communauté contraints 
à de fréquents et solitaires déplacements sur ce trajet alors 
qu'elle est en re.lation d'hostilité ouverte (guerre, sorcelle- 
rie guerriëre) avec certains groupes circonvoisins ; enfin, 
après une période de cinq à sept ans, la zone de prédation 
immédiatement concentrique à la maison collective tend à parve- 
nir à un degre d'exploitation qui impose, n taux de productivité 
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ressenti comme insuffisant par ses habitants (augmentation des 
temps de chasse, accroissement des distances de chasse, dimi- 
nution de la quantitée de gibier capturé). 
Les Yanomami cultivent environ 89 variétês de cultigènes rêpar- 
tis en 25 espèces (Lizot 1980 : 15). Manioc doux et amer 
(Manihot dulcis et Manihot esculenta) et bananes (Musa paradi- 
siaca et Musa sapientum) prëdominent largement dans leurs jar- 
dins en des proportions très variables suivant les régions. 
Colchester (1982 : 231) nous donne par exemple la comparaison 
suivante entre Yanomami occidentaux et septentrionaux : 
(pourcentage relatif des surfaces cultivêes) 
Manihot sp. 31 49 9 % (7 %) 
Musa sp. 
Yanomami septentrionaux Yanomami occidentaux 
(Sanima) (Yanomami) 
16 % 17 % (77 %) 
(d'après Lizot* 
1980 : 57) 
TABLEAU 5 
On y trouve ëgalement dgignames (Dioscorea SP.) et des taros 
(Xanthosoma SP.) de la canne à sucre (Saccharum officinarum), 
des patates douces (Ipomoea batata), des palmiers (Guilielma 
gasipaës), des papayers (Carica papaya), parfois du mals (Zea 
mays) mais aussi du piment, du tabac, des gourdes, des cannes 
à flèches, des ichtyotoxiques, une plante destinêe à la cor- 
derie, des roucouyers, des plantes magiques (chasse, sarcelle- . 
rie, plantes médicinales ou considërêes comme bênëfiques, charmes 
amoureux, . . . ), une plante servant d'adjuvant auxprêparations 
hallucinogènes . . . 
La taille des superficies cultivées par exploitant dépendent 
assez considêrablement de l'àge et/ou du statut de ces derniers 
.suivant qu'ils sont adolescents et/ou cêlibataires, 
jeunes mariés, adultes mariês (nombre d'enfants) ou 
"headmen" (.Lizot 1980 : 54-55, 1985 : 46). 
c . 
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Les données de Lizot portant sur trois communautés yanomami de 
l'orénoque (Yanomami occidentaux, op. cit. 53) permettent de 
calculer une moyenne d'environ 1 380 mètres carrés par cultiva- 
teur (sur quatre ans). 
Pour l'ensemble de la région étudiée, Lizot (op.cit. : 64-65) 
donne 0,0523 hectares per capita. Ce qui nous permet d'obtenir 
le chiffre.approximatif de trois hectares par communauté 
(0,0523 x 52 habitants par communauté = 2,72 hectares (Lizot 
1984a : 30, tableau 6) (15). 
De 0,34 a 0,38 % seulement de leur potentiel agricole théori- 
quement disponible se trouverait donc, selon Lizot (1980 : 651, 
effectivement utilisé par les Yanomami et cela avec une produc- 
tivité remarquable (rapport gain/coût énergétique) d'environ 20. 
Productivité qui est de 3 pour la chasse et de 2 pour la col- 
lecte (Lizot 1978 : 103) qui imposent l'exploitation de ter- 
ritoiresbeaucoup plus considérables. 
Autour de chacune de leurs communautés les Yanomami utilisent 
donc approximativement 3 hectares à des fins agricoles (pério- 
des d'occupation de cinq à sept ans d'un même site d'habitation) 
alors que la zone nécessaire à leurs activités de prédation 
ëquivaut à environ 315 kilomètres carres (31 500 ha) uniquement 
pour ce qui relève des activités quotidiennes (calcul à partir 
de notre schéma théorique supra p- 16 ) et peut étre pius du 
double si l'on y inclut les aires d'expédition de chasse et de 
collecte collectives ('henimu et wayimë huu ) ; Smole(1976 : 78) 
donne une superficie globale("area of total resources endowment") 
de 647,50 kilomëtres carrés pour un groupe local des hautes 
terres (64 750 hectares) (16). 
(15) 
Hormis l'étude trës complëte de Lizot (1980) on dispose 
également sur 1 'agriculture yanomami de Harris (1971) 'et de 
Hames (1983b). 
(16) 
Un tel chiffre permet d'évaluer le territoire nécessaire 
aux 136 communautés yanomami du Brésil (chiffre provisoire CF. 
supra p. 7) à environ 88 400 kilomètres carrés. Ce qui corres- 
maux revendications soutenues par -l'association CCPY depuis 
1979 (cf. Albert and Zacquini (CCPY) 1979) et trës‘récemment 
entérinées par la Fondation nationale de 1 'indien (FUNAI) (Porta- 
ria no 1817/E du 8/1/85) comme superficie du futur "Parque 
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Les activités de prédation (chasse, collecte,.pêche) ont 
donc une place stratégique dans l'économie et la "territoria- 
lité" yanomami et la baisse de leur productivité (en fonction 
des normes indigènes qui les apprécient) dans la zone nécessai- 
re à leur exercice à une période donnée n'est‘ sans doute pas 
sans exercer une contrainte sur, la dispersion, la densité et 
la mobilité du mode d'habitat de cette ethnie. 
Ces contraintes, peut-étre générales aux sociétés des basses , 
terres interfluviales sud-américaines,. ont cependant trouvé 
ici, au moins jusqu'à une époque récente, leur application dans 
un cadre spécifique. Ce cadre est celui de l'expansion démogra- 
phique atypique qu'ont connu les Yanomami depuis environ 150 ans 
(cf infra pp29-30) et de l'accélération concommitante d'un mou- 
vement de fissions et de migrations résidentielles articulé 
par un modèle culturel spécifique de stratégie intercommunau- 
taire visant à assurer, pour chaque groupe local ainsi consti- 
tué, sa souveraineté politique au sein d'un rëseau d'entités 
homo.logues (Chagnon 1974 : 77-78 ; Clastres 1980 : ch.111 
(77). 
La rationalité du "semi-nomadisme" yanomami, si elle n'est pas 
à l'évidence dépourvue de facteurs ëcologico-économiques, ne 
peut donc pas y étre absolument réduite. Ainsi, bon nombre de 
déplacements de communautés (de fissions et de fusions rësiden- 
tielles) -qui ont une amplitude bien supérieure aux déplacements 
(16 suite) 
Indigena yanomami", 
tres carrés). 
soit 9 419 108 ha (94 191,08 kilomè- 
(17) 
Souveraineté politique dont les conditions sont conçues, à 
la fois comme pratiques et symboliques. Elle ne peut s'exercer 
que par le maintien démographique d'un groupe à un niveau en 
deçà duquel il se trouve contraint à la fusion avec un voisin 
plus puissant. Elle se trouve donc menacée pour les Yanomami 
à la fois par le jeu des alliances (mariages extérieurs), par 
celui des guerres (captures, décès) mais aussi par celui des 
agressions symboliques (décès imputés à la sorcellerie guerrière, 
etc . ..). 
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"écologiques" imposés (cf. les notions de "micro" et "macro- 
moves" de Chagnon 1968b)- se produisent pour des raisons évidem- 
ment politiques (dynamique des relations de guerre et d'alliance 
inter-communautaires) comme l'ont amplement dêmontrê des êtudes 
consacrées à cette ethnie (Chagnon 1966, 7968a, 1974, Lizot 
1984a, 1984b : ch. VIII, Colchester 1982, Hames 1983a).(18). 
Les tenants de l'écologie culturelle néo-fonctionnaliste nord- 
américaine nous objecteraient ici que la guerre et, d'une façon 
générale, la dynamique des relations inter-communautaires yano- 
mami se trouvent produites par les contraintes écologiques que 
nous avons décrites et qu'elles sont à ce titre exemptes de 
toute logique politique -et a fortiori symbolique- propre. 
Voir par exemple Gross (1975 . : 535-543 note 9,544) qui fait 
de la guerre yanomami une "variable intermédiaire" dans le pro- 
cessus de causalité suivant. : la pauvretê biotique du milieu 
inter-fluvial amazonien impose une dispersion, une mobilité 
et une faible taille des groupes locaux qui ne se trouvent 
obtenues que via le maintien entre eux d'un état de guerre en- 
démique. 
Cette théorie de la déficience protêique comme ultima ratio 
de l'organisation du peuplement et du politique yanomami s'est 
voulue contredite sur son propre terrain par un cert'ain nombre 
de travaux (voir notamment Lizot 1978, 1984b : ch. IX, Chagnon 
and Hames 1979) qui établissent le caractère parfaitement adéquat de 
la diète yanomami à cet égard. 
Gross (1982) a rejetê cet argument en des termes logiquement 
convaincants mais qui démontrent êgalement le caractère sophis- 
tique du déterminisme écologique mécaniste qu'il poStule.(l9). 
(18) 
Sans compter que ces mouvements migratoires de forte ampli- 
tude peuvent étre dûs à des raisons symboliques (mort d'un cha- 
marne ou d'un "headman", crainte de sorciers ennemis . ..) ou 
à des réalités relevant du contact avec le monde "blanc" : épi- 
demies, accès à des sources de biens manufacturés . . . 
(19) 
Le thème des contre-arguments de Gross 1982 discutés ici étaient 
d'ailleurs déjà présents dans son article de 1975 (1975 : 534) 
Nous évoquons ici surtout les travaux de Grass parce qu,'ils sont 
les premiers d'une part, et d'autre part les moins cari:aturaux 
et les moins dogmatiques de ceux qu'ont produit les terints de 
la "Protein scarcity theory". I 
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Gross écrit en substance dans ce dernier texte que le caractère 
satisfaisant de l'apport en protéines des activités de subsis- 
tance yanomami ne peut infirmer sa thèse puisque cette ethnie, 
maintenant un état interne de guerre endémique,l'atomisme, la 
mobilité et la faible densité démographique de l'habitat que 
cette situation induit permet précisément une adaptation opti- 
male de leurs activités de prédation à un milieu interfluvial 
pauvre en protéines animales. 
En ce sens il a donc raison d'affirmer que sur ce point Lizot, 
Chagnon et Hames n'apportent pas à l'encontre de sa thése les 
arguments qui conviennent. On comprend pourtant dans le méme 
temps que la manière même dont elle est formulée rend impossi- 
ble toute contre-argumentation. Cette thèse ("Protein scarcity 
theory") , telle qu'elle est mise en forme par Gross (1975, 
1982) offre en effet à la réflexion deux propositions sur la 
guerre yanomami qui constituent un exemple parfait de sophisme. 
La guerre yanomami y serait-ainsi une réponse adaptative (via 
l'organisation du peuplement qu'elle induit) à la rareté des 
ressources animales en milieu interfluvial amazonien (1975 : 
543, 544) ; elle serait donc en conséquence simultanément la 
cause de l'équilibre protéique satisfaisant de la diète Yano- 
mami (1982 : 128,132) mise en évidence par Lizot, Chagnon et 
Hames (OP: cit.) (20). 
Dans ces conditions la déficience protéique invoquée par Gross 
à titre de déterminisme ne peut donc qu'étre virtuelle puisque 
to,ujours déjà compensée grâce â une sorte d'intuition adapta- 
tive collective. Et c'est bien ce qu'il affirme (1982 : 138). 
Une telle argumentation dont la logique interne apparaît irré- 
futable est donc, malgré la réthorique de rigueur dont elle 
s'entoure, parfaitement non-scientifique puisqu'elle se sous- 
trait a priori à toute possibilité de confirmation ou d'infir- 
mation empirique (que signifie en effet la rareté d'une ressource en dehors 
de tout contexte techno-économique et culturel ?). 
---------------------- 
(20) 
Voir également Harris (1977) 1979 : 70-71 et Ross and Ross 
1980 (cités par Harris 1984 : 197 note 8)pour un raisonnement 
identique . 
r 
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Reposant sur un sophisme, elle aboutit à une pëtition de prin- 
cipe puisque le mëcanisme adaptatif qui constituait précisément 
l'objet de la démonstration initiale en devient un a priori 
transcendentai (Salhins (197811979 : 124 a ëgalement mis en 
évidence ce sophisme dans les écrits de Harris consacrés aux 
Yanomami). 
Dqns un article récent H'arris (1984) fait par ailleurs le point. 
sur sa propre théorie de la guerre yanomami -dont il reconnaït 
avoir lui-même donnë une image caricaturale (op.cit : 187)- en 
la présentant, plus acadëmiquement, comme une version partielle 
des arguments de Gross (op.cit. : 188). 
La guerre yanomami serait ainsi pour lui un mécanisme adapta- 
tif a la dëficience en protéines animales du milieu inter-fluvial 
amazonien via la dispersion du peuplement et l'infanticide 
sélectif des filles (22) qu'elle induit (faible densitë dëmo- 
graphique et ralentissement de la croissance démographique pro- 
duisant un allëgement de la pression sur les ressources cynëgë- 
tiques : mécanismes 1 et 5 in Gross 1975 : 534-535). - 
(27) 
Sur le supposé infanticide sélectif des filles chez les 
Yanomami on notera ici : 
1) qu'aucune statistique directe sërieuse n'en na jamais 
ëtë produite (cf. Davis 1976 : ll-12), 
2) que le déséquilibre du sex-ratio sur lequel on se base 
pour l'infërer pourrait bien avoir des causes génétiques : 
voir Sutter 1958 : 563-660 cité par Lizot 1978 : 108 
et Chagnon, Flinn et Melancon 1979 : 309 citéspar Harris 
(l984 : 196) lui-mëme. 
31 et enfin sue la norme de l'infanticide yanomami repose -, -~ - 
sur les critères suivants indëpendamment du sexe : enfant 
né durant la përiode d'allaitement (3 ans) d'un précédent 
( totishi 1, mère célibataire ou très jeune, trop longue 
serie d'enfants d'un même sexe, jumeaux, enfants affectes 
de malformations (mëme simplement inesthëtiques). On 
n'oubliera pas non plus ici que les avortements sont ëga- 
lement pratique courante chez les Yanomami. 
. 
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Pour échapper au sophisme que nous venons de discuter Harris 
propose un test de la portée empirique de son hypothèse : démon- 
trer une relation inversement proportionnelle entre accroisse- 
ment de la densité démographique (locale ou régionale) et pro- 
ductivité de la chasse (op.cit. 189-190). 
Il invoque à ce titre l'étude de Good (19821, dont nous avons 
évoqué certains résultats (supraraet4 1, à l'appui de sa thèse 
( II .  l .  the limitation of the animal biomass tend to establish 
an Upper limit to village size" (Good 1982 : 15)) tout en recon- 
naissant lui-même qu'elle n'en constitue pas une preuve (tout 
au plus un "favorable empirical test" ; Harris 1984 : 193). 
Avoir dêmontré que la densité du peuplement yanomami se trouve 
soumise à des contraintes écologiques -ce que nous reconnais- 
sons volontiers- ne prouve en effet logiquement en rien que 
l'existence et la forme de la guerre yanomami soient déterminêes 
par ces contraintes comme le prétend Harris (..."yanomamo war- 
fare is a response to regional population growth and an increase 
in average village size, which results in local depletion of 
vital resources - game being one Such resource" : op.cit : 195). 
11 y a donc manifestement.toujours dans la théorie de Harris, 
dans sa formulation la plus récente, une extrapolation logique 
injustifiable (précisément ce "next logical step" qu'il repro- 
che à Hames de ne pas franchir avec lui : lot. cit. !). 
Il est évident que bien d'autres arguments empiriques ou épis- 
témologiques peuvent être opposés à cette théorie matérialiste 
mécaniste : la complexité des contraintes écologiques du milieu 
interfluvial amazonien dans leurs variations micro-régionales 
mais surtout la diversité des mécanismes adaptatifs au sein 
même des activités de subsistance . . . (voir Sponsel 1982, 
Vickers 1983, Hames 1983aImais bien d'autres pourraient être 
cités (22) ; son réductionnisme d'une redondance absurde (23) : 
elle expliquerait la guerre (Ross and Ross 1980), les prohibi-' 
-------e---e-------- 
(22) 
Gross lui-même (1982 : 129) accepte d'ailleurs l'idée que 
l'adapta,tion aux contraintes écologiques sur le peuplement qu'il 
post'ule puisse avoir lieu sans recours à la guerre. 
(23) 
Qui en fait une sorte de rnarxi'sme réduit à la diététique 
(Voir Kuper (1973) 1978 : 44 sur Malinowski). 
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tions alimentaires (Ross 1978)etl'organisation des rapports 
entre les sexes (Siskind 1973) dans les sociétës amazoniennes 
mais tout aussi bien le cannibalisme rituel des anciens aztèques, 
les prohibitions alimentaires hindoues et juives . . . (Harris 
1977) 1979) . . . etc ; son mépris non moins absurde de toute 
logique spëcifique, socio-politique et symbolique, dans les cul- 
tures humaines 'dont l'analyse constitue précisément l'objet 
d'une anthropologie dont on persiste pourtant a se réclamer 
(voir les critiques de Sahlins 1976 :.ch. 2, (1978) 1979). 
Si donc, pour conclure, nous ne nions en aucune façon 
l'existence de contraintes ëcologico-ëconomiques complexes à 
l'oeuvre dans les sociëtës amazoniennes interfluviales, nous 
pensons qu'elles s'exercent d'une part négativement (en dëfinis- 
sant un ensemble d'impossibilités et non de déterminismes cultu- 
rels : voir Leach (1954) 1972 : 53) et d'autre part à travers 
des cadres culturels (ëconomiques, socio-politiques, symboli- 
ques) dotés d'efficacitë propre et qui en inflëchissent 
.constamment l'actualisation spécifique au sein de chaque société 
concrète. 
Ainsi en est-il de la guerre et d'une façon gënérale de la dyna- 
mique inter-communautaire yanomami dont le modèle politico-sym- 
bolique spëcifique "surdëtermi ne” les contraintes écologiques 
que nous avons évoquées (supra p. 23 ) en en affectant (filtrant, 
modelant) constamment l'application effective. 
Comprendre cet aspect du politique amazonien ne revient donc 
certainement pas tant a le réduire au plus petit commun dënomi- 
nateur de son cadre de contraintes écologiques (a supposer qu'une 
telle universalité régionale soit avërëe empiriquement) en une 
forme canonique minimale qui, prëtendant to'ut expliquer n'expli- 
que plus grand chose. Il s'agit bien plutôt de mettre en evi- 
dence la logique globale de ses variations au sein d'un large 
ensemble de sociëtës. 
La spëcificitë de toute démarche proprement anthropologique 
n'est en effet pas tant de comprendre pourquoi (24) .en l'ocurence 
(24) Qu'on se remëmore les prëceptes de la sociologie Comtienne 
(Aron 1967 : 81, 82, 98). 
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la plupart de sociétés amazoniennes sont (étaient) des sociétés 
guerrières mais comment elles pensent et pratiquent la guerre 
(ou toute autre forme de relation intercommunautaire) d'une 
façon différente c'est-à-dire d'établir la logique de la varia- 
bilité culturelle..de cette activité . 
Mais depuis l'article pionnier de Gross .(1975), auquel on doit 
tout de même reconnaître d'avoir suscité dans le domaine arnazo- 
nien un nombre considérable d'études écologiques qui faisaient 
défaut, l'écologie culturelle semble pouvoir revenir à des pro- 
positions sinon acceptables du moins propres à ouvrir un dialo- 
gue scientifique moins caricatural que celui qui était supposé 
devoir étre de mise entre matêrialistes et "mentalistes" dans 
les années 1970. Qu'on en juge avec cette réflexion conciliante 
de Sponsel à propos de la guerre yanomami :.:!even if Yanomama 
warfare was the result of purely ideological or more broadly 
cultural causes, this would not preclude the possibility of 
the activity having ecological functions dfld consequences" 
(Sponsel 1982 : 9). (Voir également Gross 1982 : 138). 
Histoire 
Les recherches sur l'histoire du peuplement yanomami publiëes 
par plusieurs .auteurs' (Chagnon 1966, 1968b, 1974 ; 
Lizot 1984a, 1984b : ch. VIII ; Colchester 1982 : 83 - 103 ; 
Hames 1983a) de méme que celles, encore inédites, que nous avons 
effectuées nous-mêmes au Brésil, contribuentà établir une expan- 
sion géographique radiale de cette ethnie depuis environ 150 à 
200 ans à partir de la chafne de la Parima (région du divortium 
aquarum des tributaires de la rive gauche du Rio Parima -au 
Brésil- et de ceux des sources des Rios Ocamo et Orinoquito au 
Vénézuela). 
Expansion géographique soutenue durant cette période par une' 
importante croissance démographique (un taux de croissance esti- 
mé entre 1,5 et 2 % annuels : Chagnon 1974 ; Hames 1983a : 425 ; 
Lizot 1984a : 30) mais stoppée depuis les années cinquante par 
l'installation progressive d'un cercle de missions catholiques 
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(Salésiens, Ordre de la Consolata) et évangélistes (New Tribes 
Mission, Unevangelized Fields Mission) et de postes gouvernemen- 
taux 2 la périphérie de son territqire... 
Cettecroissance dëmographique yanomami s'est trouvée loca- 
lement entravée,a des degrés divers suivant les régions, dès 
les premiers contacts sporadiques entretenus avec des collec- 
teurs de latex, .de noix du Brësil, de 'fibre de palmier, de chas- 
seurs et de missions qëo.grap.hives. diverses (explorateurs, com- 
missions des frontières . . . ) entre les années 1910 et les années 
1940. La situation s'est ensuite globalement et progressivement 
dégradée depuis l'établissement de points de contact permanent 
dans les annëes cinquante pour l'ensemble des Yanomami (Lizot : 
1984a : 27). 
Cn note toutefois maintenant, au Brésil, en raison de la dispa- 
rité de l'assistance sanitaire apportëe suivant les régions, 
que beaucoup des groupes 'situés dans l'aire d'influente de 
certaines missions bénéficient d'une recrudescence dëmographi- 
que importante tandis que les groupes qui en sont plus isolés 
(qu'ils soient isolés de tout contact ou en contact direct avec 
le front pionnier national) continuent de subir un déclin dra- 
matique sous l'effet des épidémies qui ne cessent de se propager 
dans l'ensemble du territoire yanomami. 
L'expansion démographique yanomami, parfaitement atypique 
pour une sociétë amérindienne de cette êpoque puisqu'elle a 
peut-étre commencé dans la seconde moitié du XVIíIè siècle, 
reçoit en général deux types d'explication hypothétiques dans 
la littérature; 
La première invoque l'introduction des outils métalliques et 
de la banane plantain (Grass 1975 : 544, Harris (197711979 : 
128-129) ; la seconde la décimation par le choc microbien, des 
ethnies circonvoisines (arawak au sud et à l'ouest et caribes 
à l'est et au nord, cf. Migliazza 1972 : 23, 7980 : 99) en 
contact avec les fronts d'expan,sion coloniale (espagnol, por- 
tugais) puis nationaux (vênézuélien, brésilien), de la première 
moitié du XVIIIë 'siècle aux premières décennies du XXë siècle , 
(25) qui a libéré progressivement de vastes territoires (Smole : 
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1976 : 51, Hames 1983a : 426, Harris (1977) 1979 : 69). 
Ces deux hypothëses spéculatives sont le plus souvent d'ailleurs 
formulées de façon concommitante (Chagnon 1966 : 167, Lizot 
1984a : 8, 11, 37 (26). 
Aucune étude sérieuse n'a cependant été entreprise jusqu'à pré- 
sent:pour étayer, un tant soit peu ces conjectures qui soulèvent 
'pourtant d'intéressants problèmes tenant à l'ethno-histoire 
. yanomami (datation de l'introduction des outils métalliques 
et de nouveaux cultigënes, identité et situation des ethnies 
circonvoisines (XVIIIe-XXe), établissement de l'existence 
d'échanges inter-ethniques régionaux, histoire du contact des 
"ethnies tampons"... 1 et des interrogations historiques ou thë- 
oriques plus générales (impact de l'usage des outils métalli- 
ques sur le niveau de la production alimentaire : Cowgill 1962, 
Harner 1968 ; introduction post-colombienne de la banane : 
Sauer 1950 : 526-527, Hoehne 1937, Reynolds 1927, Simmonds 
1959 ; impact démographique de l'introduction de nouveaux 
cultigënes : Sorensen 1972, Roosevelt 1980 ..d.(*) 
L'histoire récente des Yanomami est accessible par 
deux voies inégalement explorées. Elle l'est d'abord par l'his- 
toire que les plus anciens d'entre eux retracent, pour chaque 
groupe local, avec une précision relative sur une centaine 
d'années, en énumérant la chaîne des sites successifs occupés 
durant cette période ainsi que les évënements notables qui se 
rattachent à chacun d'eux. C'est l'aspect que l'on connait 
maintenant le mieux disposant de travaux aux démarches compa- 
rables sur des- régions adjacentes du territoire yanomami (voir 
travaux cités supra, bas de la page 29 1. 
- -B - - - - - -w- - - - - - - - -  
(25) 
Ces populations se sont trouvées également, mais dans une 
moindre mesure, affectees par l'assimilation d'une partie de 
leurs membres à la population nationale régionale et par les 
pertes infligées par les incursions guerrières des Yanomami. 
(26) 
Lizot conserve une certaine prudence dans son adhésion à 
ces hypothèses : les instruments métalliques, acquis à partir 
des années 1920, auraient "contribué' au soutien.de l'expansion 
(*) Un article de Colchester (1984b), lu après la rédaction de ce travail, 
aborde certains de ces probl&nes de façon intdressante quoiqu'encore à par- 
tir de faits pas toujours assez consistants: 
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La seconde voie est celle de l'étude de l'historiographie 
régionale depuis la premi,ëre moitié du XVIIIë siècle qui n'a 
jusqu'a présent jamais été entreprise de maniëre systématique : 
le peu que l'on sache nous vient essentiellement en ce domaine 
de l'ouvrage de Koch-Grünberg Vom Roroima zum Orinoco (notam- 
ment Tome 1 (1977) 1979 et Tome 3 (1923) 1982) intégralement 
ou au moins trës largement repris par des auteurs comme Zerries 
(1964 : 7-10) ou Migliazza (1972 : 357-374) qui l'ont actualisé 
(années 1910 aux années 1970j:Zerries 1964 : 10-23, Zerries und 
Schuster 1974 : 24-30, Migliazza 1972 : 375-393) et y ont par- 
fois ajouté mention de quelques sources publiëes anciennes 
(xvIIIë-xIxë siëcle) originales (Migliazza 1972). Les archives 
missionnaires (carmélites pour la rëgion du Rio Branco pénétré 
au Brësil dans le premier quart du XVIIIë siècle : cf. Sweet 
1974 : ch. IX et XI (27)) n'ont absolument pas ëté exploitées. 
Au-dela de ces deux histoires (indigène et coloniale/na- 
tionale) qui portent l'une sur un siëcle l'autre sur deux 
siècles et demi la pré-histoire yanomami est demeurée 
inaccessible (aucune investigation archéologique n'a par exem- 
ple été entreprise dans la chaîne de la Parima, centre histori- 
que avéré de cette ethnie au moins à partir du XVIIIë siècle). 
Ce qui n'a pas empêche diverses spéculations pour le moins 
ambitieuses de fleurir à ce sujet. La encore nous nous trouvons 
confrontés à deux "hypothëses". 
(26 suite) 
démographique yanomami : Lizot 1980 : 9 ; 1948a : 8, 11 ; 
1984b : Ch. VIII, p 157, Ch. IX p. 182. L'introduction du ba- 
nanier est pour lui douteuse (1984b : Ch. IX p.180, Ch. X 
p 231-232 note 6) mais le développement de sa culture serait 
peut-être associe à la croissance démographique yanomami (Lizot 
1984b : Ch. IX p 182). La disposition de terres libres circon- 
voisines aurait favorisé cet essor (1984a : 34). 
(27) 
Ce sont les seules exploitables au Brêsil puisque, nous le 
verrons (infra pp53-55), les Yanomami n'ont pënétré dans le bas- 
sin du Rimro qu'au début du XXé siècle. 
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Pour les uns les Yanomami seraient un peu.ple interfluvial 
"archaïque" issu d'une très ancienne vaque migratoire sur le 
sub-continent sud-américain demeurée biologiquement et cultu- 
rellement isolée d'un ensemble de sociétés plus "complexes" 
dans la zone inhospitaliëre et inaccessible que constitue la 
chaîne montagneuse de la Parima (Gillin 1948, Métraux .1948, 
Zerries 1969, Wilbert 1963,,Ward 1972, Harris 1974 : 76). 
Pour les autres ils seraient le vestige d'un peuple riverain 
d'agriculteurs "régressifs" refoulé depuis le bas Rio Branco 
par les vicissitudes de l'histoire des migrations amérindiennes 
pré-colombiennes (ou post-colombiennes) vers un environnement 
plus hostile : la Parima toujours (Harris (7977) 1979 : 64, 
mais surtout,Lizot 1984a : 9-11 ; Lizot 1984b : ch. IX pp.181- 
184 (28)) auquel ils .se seraient trouvés contraints de s'adap- 
ter en perdant une partie de leurs caractéristiques techno-éco- 
nomiques anciennes et en développant une dépendance accrue de 
la collecte et une horticulture itinérante. 
Il est donc parfaitement clair que ces deux hypothëses 
sur l'origine géographique préhistorique du peuplement yanomami 
reposent en fait sur des présupposés relevant de deux célëbres 
théories de l'évolution (involution) culturelle des sociétés 
autochtones sud-américaines et non sur des données concrètes. 
Isolation ou migration vers un refuge ne sont ici que le voile 
géographique d'une assertion sur l'évolution culturelle yano- 
mami en terme de l'alternative classique entre archaïsme et 
régression des populations amérindiennes dites “marginales” 
dont les termes ont étë successivement posés par Steward (Ste- 
ward 1949, Steward and Faron 1959) et Lathrap ((1968) 1973, 
1970). 
Il s'agit là, on le sait, de deux théories symétriques et in- 
verses qui reposent essentiellement sur des présupposés écolo- 
giques et techno-économiques identiques : pauvreté édaphique 
mais surtout biotique du milieu interfluvial amazonien dit 
------------------- 
(28) 
Pour ëtre précis, Migliazza (1972 : 111, dont s'inspire 
Lizot pour situer l'origine des Yanomami sur le bas Rio Branco, 
?.'a proposé qu'une origine géographique. en s'abstenant d'adjoindre 
a sa théorie des speculations sur leur évolution culturelle 
(techno-économique) ; voir infra pp. 36-38. 
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"marginal" (entrainant une absence de production de surplus 
et un modèle de peuplement atomisé, mobile et des groupes locaux 
de taille rëduite) et inadaptation techno-économique des popu- 
lations qui les occupent (Voir sur ces points Steward 1949 : 672, 
678, 679 ; Steward and Faron 1959 : 60, 62, 291-293, 376, 387 ; 
Lathrap (1968) 1973 : 84, 85, 87, 89, 97, 94 ; Lathrap 1970 : 
128, 187, 188, 189). 
On ne s'étonnera ainsi guëre sue Steward (1948 : 896) ait clas- 
se les Yanomami ("Shiriana, Waika, Guaharibos") parmi les popu- 
lations amazoniennes archaïques, vestige d'une peuplement 
paléo-indien qu'il dësigne par l'expression "Guiana interna1 
marginais" et que Lathrap les mentionne ("Shirixana" : Lathrap , 
1970 : 83) comme un des groupes régressifs refoulés dans ?e 
mouvement migr,atoire centrifuge à partir du milieu riverain 
amazonien dont il propose la théorie. 
Classification que les auteurs plus récents que nous avons 
cités prëcédemment semblent donc avoir plus ou moins explici- 
tement reproduit en prétendant traiter spécifiquement de 
l'origine géographique et de la préhistoire du peuplement yano- 
mami. 
Les postulats de Stewards (repris avec des conclusions inverses 
par Lathrap) ont eu la fortune que l'on sait dans le dévelop- 
pement de l'écologie culturelle néo-fonctionnaliste nord-améri- 
caine'(voir sur ce point Hames and Vickers eds. 1983 : 7-12 
et Orlove 1980 : 240-245) ; nous en avons évoqué un avatar 
récent : les théories de Gross et Harris (et alii...) (cf.supra 
pp. 24- 28 ) sur la guerre (protéique) yanomami. 
Ils se trouvent cependant mis en question par un nombre crois- 
sant d'études qu'ils ont eu cependant le mérite, qui n'est pas 
négligeable, d'avoir suscitées. Pour ce qui est des ëtudes yano- 
mami, nous avons par exemple : Lizot 1978 , 3984b : ch. IX, 
Chagnon and Hames 1979, 1980 ; Hames 1980, 1983a ; Hames and 
Vickers 1982 sur les activités de prédation et Lizot 1978 , 
1980 ; Hames 198313 sur l'agriculture. 
Or, mettre en doute ces présupposés sur la pauvreté biotique 
et édaphique du milieu interfluvial amazonien et l'inadapta- 
tion techno-ëconomique des populations qui l'exploitent revient 
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à rendre caduques les spéculations émises jsuqu'ici sur l'ori- 
gine préhistorique du peuplement yanomami puisqu'elles reposent, 
nous pensons l'avoir démontré, sur des théories évolutionistes 
et "involutionistes" dont ces postulats constituent précisément 
l'ultima ratio (29). 
Reste cependant ici le modële migratoire strictement 
"géographique" proposé par Migliazza (1972 : ll-121,sans doute 
le moins influencé par les thëses de Steward et Lathrap. 
Ce modèle, qui s'appuie essentiellement sur la toponymie des 
affluents des deux rives du Rio Branco et de la rive gauche du 
Negro (op.cit. : 7-81, propose en effet de considérer que les 
Yanomami, issus (avec les Warao) d'une trës ancienne migration 
caribe, sont partis du sud de la Guyana et du Surinam actuels 
vers l'ouest pour descendre le Rio Branco (rive gauche), dont 
ils auraient fini par occuper durablement le cours inférieur, 
avant de remonter vers le nord-ouest ( rive droite du Rio 
Franco) pour se réfugier dans la Serra Parima (toujours à l'épo- 
que pré-colombienne). 
Outre la maigreur des .arguments censés étayer une aussi ambi- 
tieuse spéculsation (30) -en fait une simple série de noms de 
riviëres laborieusement "yanomamisés"- on peut avancer plusieurs 
ordres de doutes sur la validité d'une telle reconstruction : 
-----w-----------.-m 
(29) 
On s'étonnera d'ailleurs incidemment du fait que Lizot ait 
adhéré, non sans réserves il est vrai, au schéma "involutioniste" 
de. Lathrap (il le cite et l'invoque pourtant à l'appui de sa 
thèse, reprise de Migliazza 19.72, sur l'origine des Yanomami : 
1984b : Ch.IX : 183-184) alors que ses propres travaux ont 
trës notablement contribué à infirmer les présupposés techno- 
kologiques sur lequel il repose. 
(30) 
Lizot (1984a : 9-11, 1984b : Ch. IX, pp 181-184) ne reprend 
dans ses travaux en fait qu'une partie de la thëorie de Migliazza : 
la provenance des Yanomami du bas Rio Branco et la. situe a 
l'époque de la colonisation portuguaise (Lizot 1984a : 9-10) 
ce qui la rend encore, sous cette forme, plus improbable : la 
toponymie invoquée par Migliazza concerne la plupart des afflu- 
ents duBranco et de la rive gauche duNegro et l'on dispose de 
documents coloniaux (cf. Sweet 1974 : 268-272 et Ch. VI) du 
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1) Les ~7s noms plausiblement yanomami de cette liste 
de toponymes sont des termes yanomami (altérés par une 
transcription portugaise) employés actuellement par 
ces Indiens pour désigner des tributaires du moyen 
Branco ou du Demini qu'ils n'occupent depuis guère plus 
qu'un demi-siëcle : "Apiau" = abiahi u‘ : "rivière 
de l'arbre abia. (Sapotacae)", "Mapula;"= maharu rr:"riviëre 
du hocco (Crax daubentoni)", "Toototobi" = 'thootho- 
thobk : "lieu envahi par les lianes" (ancien site 
d'habitation riverain). On pourrait d'ailleurs citer 
d'autres exemples sur les cartes actuelles : "Filafila;; 
hw+raw*ra u : "rivière de la malaria> hwkra , Hana- 
naliu" = "riviëre du gros poisson harana 0 (Phractoce- 
phalus SP.)... 
Ces toponymes yanomami ont été relevés et adoptés par 
les expëditionnaires des commissions de frontières qui 
ont sillonné la région dans le début des années 1940 
(cf. infra pp.68-72). 
Ils ,ne figurent donc évidemment pas sur les cartes de 
la rêgion établies au XVIIIe siècle (Migliazza 1972 : 7 
se réfëre à une carte de 1778 non spécifiée). 
2) On souhaiterait d'ailleurs que Migliazza ait cité des 
sources cartographiques précises. Nous avons consulté 
par exemple deux cartes du XVIIIë : 
- 1778 : "0 Estado e Capitanias do Grao Para e Rio Negro, 
com as do Maranhao e Piauhy..." (Adonias 1963 vol 1 : 
526), 
- 1780-89 : "Carta Geografica das viajes feitas nas 
Capitaniasado Rio Negro e Mato Grosso..." (Adonias 
1963 : 530). 
Or ces deux cartes donnent des noms de rivières qui 
correspondent imparfaitement avec ceux qu'énumëre 
Migliazza : sur 22 toponymes, 8 correspondent, 4 beau- 
coup plus approximativement et 10 pas du tout. 
(30 suite) 
du XVII+ et du XVIIIe (issus des Jésuites. puis des Carmélites 
et des Mercenariens) qui mentionnent des populations d'établissemen 
anciens sur le Bas Branco qui n'on rien 5 voir avec les Yanomamj 
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3) des cartes contemporaines laissent par contre apparai- 
tre de très nombreuses désignations de rivières avec 
une désinence en Il-;', homophone du morphème "1" qui 
désigne en yanomami l'eau courante et entre donc dans 
la composition de tout nom de riviëre, et ceci sur 
une vaste région : du bas Negro/ bas Branco jusqu'au 
haut Branco et au haut Rupununi : 
Bas Negro (Rive gauche) : Arutiua;, Apuai, Barua;, 
Curiati, Camanau, Macucuau, Alalau. 
Bas Negro (R?ve droite : Parana Amajau, Urubia;, Ja;, 
MauaG. 
Bas Branco (Rive droite) : Mua;, Curimau' (lac), 
Haut Branco (Rive gauche) : Muruinau/, Murauai, Vamucu- 
ai, Quitauai, Mai, Cauaruau' 
(En Guyana : Tacutu river (RD) : Miruwa6, Kowariwai, 
Sauriwac, Baiewai; Rewa river (RG) : Totowau, Morewau, 
Rupununiriver (RD) : Awariwa;, Katiwa;). 
(Ces toponymes viennent des cartes IBGE 1970 et Ministerio 
da Aeronautica 1978). 
4) On note enfin que parmi les 10 toponymes de la liste 
de Migliazza (1972 : 7-8) qui ne correspondent pas à 
ceux des deux cartes du XVIIIë que nous avons examinées 
7 se retrouvent par contre sur des cartes modernes. 
L'ensemble des faits que nous venons d'ënumërer laisse 
donc entendre d'une part que la liste des toponymes proposée 
par Migliazza pour la région du Rio Branco (RG et RD) et du 
bas Negro (RG) mélange des dësignations anciennes et des noms 
"récents" (XIXë-XXë siècles) et d'autre part que la plupart 
des noms de riviëres présentant dans la rëgion un certain 
deg.ré d'homophonie avec des termes yanomami (désinence "u") 
ont été enregistrés sur les cartes au cours d'une période qui 
va de la derniëre décennie du XVIIIë siëcle à la moitié du 
XXë siëcle. Donc qu'elles sont peut-être imputables à des grou- 
pes d'origine arawak ou caribe dont on sait qu'ils ont occupé 
ou occupent encore pour certains les régions en question. 
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Res.te une dernière réserve à émettre à l'encontre de la 
thèse de Migliazza : le discrëdit rëtrospectif que jette sur 
elle des travaux récents du mëme auteur. Dans une publication 
récente, Migliazza (1982) prétend en effet cette fois que les 
Yanomami se sont sëparës voila 2 500 ans (BP) des Proto-panoans 
'(il s'agissait en 1972 de Proto-caribes) de l'llcayali (Përou 
actuel) 'pour arriver sur le bas Rio Branco il y a 2 0.00 ans 
et en repartir vers les sources de 1'Orënoq~e il y a 1 000 ans 
fi982 : 511-512). 
On voit mal dans ce cas comment la toponymie yanomami d'une 
région que cette ethnie aurait quittëe plus de 500 ans avant 
la découverte du Brésil pourrait figurer encore dans la carto- 
graphie portugaise du XVIIIè siècle. On comprend ëgalement mal, 
mëme si cela avait ëtë le cas, pourquoi les noms de la plupart des : 
fluents des deux rives du. Rio Branco (et pas seulement ceux 
du bas Branco qu'ils auraient occupës) seraient censes porter 
des noms yanomami. 
Ceci sans compter que, pas plus qu'il n'avait établi sërieuse- 
ment l'appartenance du Yanomami aux langues caribes, Migliazza 
n'a encore apporté de preuves linguistiques solides de ses 
relations avec la famille pan0 (ces preuves seraient prësentëes 
dans un article de 1978 (a) non publie mais présenté à un 
. congrès de la "Linguistic society of America"). 
Pour conclure donc, l'ensemble des reconstructions de 
l'origine prëhistorique du peuplement yanomami proposëes jus- 
qu'à présent manque singulièrement de bases concrètes, comme 
on peut le penser à la lumière de la discussion de leurs fon- 
dements que nous venons de développer; elles manquent même tout 
simplement de la plus ëlëmentaire rigueur. (il ne s'agit mëme 
pas là d "'educated guess"). 
Là encore, nous ne pourrons que remarquer que l'absence d'une 
étude ethno-historique approfondie du peuplement du bassin du 
Rio Branco (et de la rive gauche du bas Negro)), qui nous per- 
mettrait au moins d'gcarter l'invraisemblable grâce à un pano- 
rama‘ des ethnies établies dans ces régions au début de l'épo- 
que coloniale, s'avère criante. A partir de ce point, seules 
des études glotto-chronologiques fines des variations dialec- 
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tales yanomami et des recherches archéologiques dans les zones 
que l'on suppose être celles de leur plus ancien peuplement 
(Serra Parima) pourraient nous permettre de proposer des hypo- 
thèses minimales sur la préhistoire du peuplement de cette éthni.e 
(31). 
Tout ou à peu près reste à faire en cesdomaines, et ce que nous 
savons du passé lointain ou:plus récent des Yanomami tient 
pour l'instant en quelques. paragraphes. 
Les Yanomami n'ont aucune affinité génétique, anthropomë- 
trique et linguistique avec leurs voisins actuels (notamment 
les Ye’kuana, groupe caribe dont le territoire se superpose 
partiellement avec celui des Yanomami septentrionaux)(Spielman 
et alii 1979 : 377). Ce dont les généticiens qui les ont étu- 
diés déduisent qu'ils sont les descendants d'un groupe relati- 
vement isolë (dans la rëgion de la Serra Parima) depuis une 
përiode très reculëe (Neel et alii 1972 : 99, 103-104 (32) que, 
sur la base d'une première étude glotto-chronologique de Mi- 
gliazza, on peut estimer à environ un millier d'années (la' 
plus ancienne séparation dialectale au sein de l'ensemble ya- 
nomami une fois isolé étant datée entre 600 et 1 200 ans : 
Spielman et alii 1974 : 643). 
Les quelques ëlëments ethno-historiques dont on dispose 
actuellement (cf. la Carte de Nimuendaju Pëcemrnent 
rëëditëe : (j943-j-944) l-982, . 
'23, de Neei et alii 1972 
celle de Migliazza 1972 : 
: 98, de Rowe 1974, de Migliazza 
1980 : 99, de Colchester 1982 : 53-68) nous indiquent pour 
leur part que,vers 1880, les Yanomami occupaient effectivement 
un territoire restreint dans les hautes terres situées aux 
sources des rivières Parima et Mucajai, entoures au sud et à 
------------------ 
(31) 
Pour ëtre juste, on reconnaitra que Migliazza, bien qu'il 
ait eu très souvent tendance à extrapoler au delà de ce que 
lui permettaient ses données,a été le premier (reprenant Koch- 
Grünberg) à se préoccuper de l'ethno-histoire yanomami (Migliazza 
1972 : 5-15, 357-374) et à engager une réflexion sur d'éven- 
tuelles corrélations entre données linguistiques, génëtiques, 
(cf. Neel et alii 1972, Spielman et alii 1979...) et même paléo- 
climatique'miazza 1982) pour une re.construction de la 
préhistoire yanomami. 
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l'ouest par des groupes arawaks comme les Mandawaka, Yabahana, 
Kuriobana, Manao, Baré . . . et au nord et à l'est par des groupes 
caribes tels que les Purukoto, les Sapara, les Paushiana, les 
Ye'kuana . . . ou par des groupes sans affjliation linguistique 
connue comme les Maku, les Awaké, les Marakana (33). 
Nous savons par ailleurs par plusieurs sources du XIXe 
siècle que les Yanomami guerroyaient activement au cours. de cette 
période. contre ces groupes circonvoisins . Au Nord contre 
les Ye'kuana (circa 1840 (3.'4)), les Purukoto (circ'a 1880 (35)) 
et les Marakana (fin XIXe (36)). Au sud et à l'ouest probable- 
ment contre les Mandawaka (et ceci peut-étre avant le XIXë 
(37))mais sürement contre les Kuriobana (circa 1880 (38) et 
les Baré (circa 1855 39)). 
(32) 
In Neel et alii 1972 : 99 Migliazza surimpose aux conclu- 
sions des généticiens son modèle de migration préhistorique 
yanomami (haut Branco vers bas Branco par la rive gauche puis 
bas Branco vers Haut Parima par la rive droite) que rien ne 
vient étayer dans cet article. 
(33) 
Leterritoire qu'impute Migliazza aux Yanomami en 1800 
(Migliazza 1980 : 99) est d'ailleurs très surestimé au sud- 
est. Nous avons précisément étudié l'histoire de cette région : 
le Catrimani était en grande partie occupé par les indiens 
Barauana (cf. Lobo d'Almada 1787 in Ferreira Reis 1940 : '122- 
127) et par les Paushiana (Koch-Grünberg (1917) 1979 : 30) 
dont quelques survivants ont persisté sur le moyen Catrimani 
jusqu'à la fin des années 1920 ('Meyer' 1956). 
(34) 
Schomburgk (1841 : 161-162) rencontre en 1838-39 des 
Ye'kuana quelque peu traumatisés par les incursions guerriëres 
yanomami (cf. Koch-Grünberg (1917) 1979 : 342 note 1, (1923) 
1982 : 240 et 301). 
(35) 
Coudreau 0887 Tome II : 234-235, 395-396) fait état d'atta- 
ques yanomami contre les Purokoto de l'llraricah (affluent de 
l'uraricoera (RG). 
En 1911 Koch-Grünberg fait état de captifs Marakana chez 
les Yanomami de l'llraricaa (Koch-Grünberg (7917) 1979 : 187 et 
201). , 
(37 ) 
par 
Par 
res 
que 
Un indien anauia (??) (dans une région également habitée 
quelques survivants Mandawaka) désigne la chaTne de la 
ima à un membre de la Commission brésilienne des frontiè- 
en l-853 et lui dit : "C'est là que naît 1'Orénoque et 
vivent les Guaharibos ennemis de mes grands parents" 
(Lopes de Araujo1884 : 56). 
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Nous disposons également de quelques documents qui éta- 
blissent la présence des Yanomami au XVIIIe siècle aux sources 
de l'orénoque. 
En 1760 Apolinar Diez de la Fuente, expéditionnaire de la 
commission des Frontiëres espagnole chez les Ye'kuana, se voit 
ordonner de reconnaître les sources de l'orénoque par le Mar- 
quis de Solano. Ses guides Ye'kuana le mettent en garde contre 
la bellicositë'des Yanomami ("Guaharibos") ; il rebrousse 
chemin au "raudal de 10s Guaharibos"(Civrieux 1980 : intro- 
duction (40 1. 
Colchester (1982 : 72-73) mentionne une carte de Surville 
(1778) (citée par Hum.boldt (1814-1825) 1965 : 117) localisant 
les Yanomami ("Guaharibos blancos") sur le haut Orënoque en 
amont de l'embouchure du rio Mavaca. 
Chagnon (1966 : 32) donne le përe Antonio Caulin, qui voyagea 
sur l'orënoque et l'Uraricoera, comme premiëre source sur les 
Yanomami qu'il nomme "Waika" dans son ouvrage de 1779 (voir 
aussi Koch-Grünberg (1923) 1982 : 245). 
-w----------s------ 
(38) 
Chaffanjon (1889 : 247, 292, 294) mentionne des attaques 
yanomami sur les Kuriobana (arawak du Siapa) et les Ye'kuana 
(caribes) de 1'0camo en 1879-1880. 
(39) 
Spruce (1908 : Koch-Grünberg (1923) 1982 : 246) mentionne 
avoir rencontré en 1853-54 un prisonnier yanomami originaire 
du Manaviche chez. les Baré du Cassiquiare. 
(40) 
Humboldt (op.cit. 177-178) fait allusion à une expédition 
antérieure (?) de la même Commission 
qui, ayant contacté les Yanomami, 
des limites espagnole 
conflit ouvert. 
se serait terminée par un 
Il cite le missionnaire italien- Filippo 
Salvatore Gilij (1780-84). 
dition est contesté 
L'itinéraire exact de cette expé- 
: cf. Koch-Grünberg ((1923) 1982 : 245-6) 
qui se réfère sur ce point à Michelena y Rojas (1867). 
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Enfin, Humboldt rencontre des Yanomami en mai 1800 à Esmeralda 
sur 1'Orênoque (Humboldt (1814-1825) 1965 : 150). Il prend 
leurs mensurations, note que leur petite taille, et leur blan- 
cheur, dont on avait fait une légende dans la région, ont étê 
exagérées et situe leur territoire sur le haut Orénoque en 
amont du "raudal de 70s Guaharibos" (op.cit. : 752). 
Ce sont là les sources ethno-historiques les plus ancien- 
nes, les plus consistantes et dignes de foi dont nous dispo- 
sions actuellement sur les Yanomami (41). Elles nous permettent 
d'établir avec un degré de vraisemblance acceptable leur 
prêsence dans la Parima dans la seconde moitiê du XVIIIè siècle 
et leurs relations d'expansion belliqueuse à l'encontre des 
ethnies circonvoisines, arawak et caribes; en dêclin (42) au 
moins depuis la première moitié du XIXè siècle. Nous revien- 
drons dans notre chapitre suivant (infra pp.6467) sur les en- 
seignements qu'il convient de tirer de ces faits au plan de 
l'histoire du peuplement yanomami. 
(42) 
La rêfêrence donnëe in Albert et Zacquini (CCPY) 1979 : 
101 d'une source portugaise établissant l'existence des 
Yanomami sur le haut Parima en 7787 est inexacte (elle a étê 
malheureusement reproduite depuis chez plusieurs auteurs). 
17 s'agit en fait d'un groupe nommê "Oayacas" (probablement 
les Akawaio cf. Koch-Grünberg (1923) 1982 : 243), situé sur 
le Rio Parimê (haut Branco et n.on Parima, haut Uraricoera). 
Issue d'une mauvaise traduction de 7'exPosê des sources his- 
toriques de Zerries und Schuster (1974) cette liste comprend 
bien d'autres erreurs. Il s'agit là d'une notice rêdigêe 
sous le poids de circonstances qui ne se prêtaient guère aux 
raffinements académiques, donc trop rapidement et, surtout, 
sans autres documents que celui que nous venons de citer, 
publié dans une langue qui ne nous est guère familiëre. 
Migliatza pour sa part (1972 : 358) s'aventure, une fois de 
plus, à trouver des traces des Yanomami (un groupe nommê 
"Yanma", "Guanama") dans la relation de Cristobal de Acufia 
(7641) sur la base d'une très relative proximité linguisti- 
que (avec le terme "yanomama") qui reste de toute manière 
inutilisable à défaut d'autres informations. On pourrait 
d'ailleurs trouver au XVIIé siècle d'autres homophonies du. 
même type (tout aussi plausibles et improbables) : 
- "Guaharibos" : ? Guayaribes (au Nord de l'Amazone sur une 
carte de 1669 de N. et G. S.anson)(Adonias 1963, VO? 1 : 226) 
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Linguistique 
L'affiliation linguistique des Yanomami à l'une des cinq 
familles (tupi, carib, arawak, gê, pano) qui incluent la 
plupart des langues indigënes des basses terres sud-américaines 
demeure à ce jour toujours extrêmement incertaine. Comme elle 
l'était déjà d'ailleurs il y a quinze et dix ans (Lizot 1970 :. 
III-IV, 1'975a : VIII). 
Nous donnerons ici brièvement les rëférences d'une certain 
nombre de tentatives de classification proposées depuis 
94.ans (!) ; leurs divergences sont ëloquentes : 
- Brinton (1891 : 252) : classe les "Guaharibos" comme un 
groupe caribe, 
- Koch-Grünberg ((1917) 1979 : 186) classe les "Schirischana" 
comme isolés, 
- Rivet (1924 : 678-679) et Loukotra (1939 : 156) les classent 
également comme isolés (famille Shiriana), 
- Mason (1950 : 254) en fait ëgalement une famille linguisti- 
que indépendante : les Shirianan, 
- Mac Quown (1955 : 522) fait de mëme (Famille Chirianan), 
- Greenberg (1956 in Steward and Faron 1959 : 22) les rattache 
à la famille Macro-Chibcha, 
- Swadesh (1959) au "Chibcha proper", 
- Tax (1960 : 432) les inclut dans un phylum Macro-Chibcha, 
- Tovar (1961 : 159) revient à l'idée d'une famille Shiriana 
independante, 
- Voeglin and Voeglin (1965:32-35)lesrattachent à nouveau au 
Chibcha (Waican Family), 
- Migliazza (1967 : 155-165) les classe comme Proto-Caribes, 
- Loukotka (1968 : 224-226) propose un "Yanoama stock" indé- 
pendant, 
(4.7 suite) 
- "waika" : ? Guaraicas (au nord de l'Amazone sur une 
carte de 1700 de G. de 1'Isle) (Adonias 1963, vol 1 : 256) 
(42) 
Koch-Grünberg 1917 (1979) : 236 : "Parece que la Tlamada 
civilizacion, actua desde lejos sobre esta pobre gente como un 
sotplo pestilente. Sua cultura particular la pierde y ellos mismos 
desaparecen rapidamente sin causa visible". 
44 
- Migliazza (1972 : 26) les considère cette fois comme isolés 
mais,n'exlut pas la possibilité d'un rattachement au Chib- 
cha (op.cit. : 389 Migliazza affirme cependant paradoxale- 
ment toujours une affinité avec les langues caribes). 
- Migliazza (1978a, 1982) : les rattache aux Proto-Panoan (fa- 
mille qu'il rattache elle-mème au Chibcha), 
- Lizot(l975: ix et note 4,p.i~) et Colchester(l982 : 67) 
relèvent la présence de vocables tupi dans la langue yanoma- 
mi. 
Les premiers vocabulaires yanomami publiés sont ceux de 
Codazzi 1841 (cité in Migliazza 1972 : 3731, Koch-Grünberg 
(1928) et Salathé (1932). Dans les années cinquante, les mis- 
sionnaires, en particulier les évangélistes américains (New 
Tribes Mission, Unevangelized Filed Mission) produisent, à 
usage interne, les premiers embryons de lexiques et ae gram- 
_ mairesyanomami. Dans les années 1960 et 1970 ces recherches, 
destinées à l'évangélisation des Yanomami dans leur propre 
langue, donnent lieu à un certain nombre de publications ou 
de dactylogrammes universitaires de valeur et de volume inë- 
gaux : Migliazza and Grimes 1961, Borgman and Cue 1963, Albright 
1965, Bergman et alii 1965, Tracy 1966, Albright 1970, Migliazza 
1972, Bergman 1976, Swain 1978, Barker 1979. * 
Les travaux émanant de linguistes ou d'ethnologues sont quasi 
inexistants ou de très médiocre qualité dans les années 1960 
(ils sont ine,xistants dans les années 1950): Rodrigues 1960, 
Wilbert 1962. 
Dans les années 1970 et 1980 Lizot publie un dictionnaire 
d'excellente qualité (1970 et 1975b) (dialecte yanomami cf. 
infra p. 45 ) et (en collaboration avec la linguiste M.C. 
Mattei-Muller) une étude phonologique (Lizot y Mattei-Muller 
1981). 
En 1975 Ramos publie une courte grammaire pédagogique en grande 
partie basée sur des documents manuscrits mis à sa disposi- 
tion par les missionnaires de New Tribes Mission. 
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Parmi l'ensemble d'études que nous venons de citer (7961-1981) 
la thèse de Migliazta (1972) présente un intérêt tout parti- 
culier en ce qu'elle présente la première (et unique à ce jour) 
étude comparative des variations dialectales au sein de l'en- 
semble linguistique yanomami. 
Migliazza distingue ainsi quatre langues yanomami (il emploie 
lui-même "Yanomama" pour désjgner la famille qui regroupe ces 
quatre langues : 1972 : 33-34) : 
- YANOMAMY : langue parlêe dans l'ouest, le sud-ouest et le 
centre-ouest du territoire yanomami, 
- YANOMAM : langue parlêe dans le centre-est et le sud-est, 
- YANAM (ou NINAM) : langue parlée dans l'est et le nord-est, 
- SAN3MA : langue parlée dans le nord. 
(Ces langues étant, toujours selon Migliazza op.cit.:34-36 
et carte p. 4 c, elles-mêmes subdivisées en différents dia- 
lectes et se trouvant parlée par quatre sous-groupes mutuel- 
lement adjacents de l'ethnie). 
Migliazza prêsente pour êtayer sa thêse une étude portant 
sur la proportion de cognats existant entre ces quatre langues 
à partir d'une liste de 750 mots (op.cit.:37-38, 44, 258-264 
et Appendice A : 292-334). Cette êtude donne le rêsultat sui- 
vant : 
Yanomamk Yanomam Yanam Sankma 
YanEmam-+ 82,2 % 71,8 % 72 % 
Yanomam a2,2 % - 75,6 % 70,8 % 
Yanam 71,8 % 75,6 % 63 % 
Sanima 72 % 70,8 99 63 % 
TABLEAU 6 
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(L'écart le plus important étant donc entre le Yanam et le 
San+ma et.le plus rëduit entre le Yanomamk et le Yanomam). 
Migliazza présente ëgalement un certain nombre de diver- 
gences phonologiques entre ces, langues (op.cit. 38-42 et ch. 
III). Son étude syntaxique (op.cit, ch. II) porte essentiel- 
lement sur le Yanam (op.cit. 1972 : ,65 note 2). Il sonne par 
contre in Spielman et alii (1974 : 641) un tableau de diver- 
gences syntaxiques entre les quatre langues. 
L'ambition et l'intërët du travail de Migliazza sont 
cependant desservis par la qualitë inëgale du corpus linguis- 
tique analysé (nous pouvons en attester pour ce qui concerne 
le matëriel Yanomam, Lizot (communication personnelle) consi- 
dère qu'il en est de mëme pour le matériel yanomam+. 
Lizot (in Lizot y Mattei-Muller 1981 : 120, 122, 142) émet 
en outre des rëserves sur la v,aliditë globale de ce travail 
comparatif en des termes qui me semblent par trop radicaux et 
négatifs : 
II * . . excepte les Sanima, la distinction des autres (blocs 
dialectaux NDA) apparaît peu convaincante et la délimitation 
territoriale affectëe à chaque dialecte l'est moins encore"... 
(op.cit. : 120 1 , u... il n'est pas possible d'assigner, 
comme le fait Migliazza, des frontières strictes entre un 
parler et l'autre" (op.cit. : 121;cf. ëgalement p. 122 ; voir 
cependant 1985 : 3-4 pour une attitude plus nuancée). 
Nous pensons pour notre part que le travail linguistique 
pionnier de Migliazza doit certes être repris et approfondi 
à la suite d'ëtudes de-terrain plus consistantes dans chaque 
aire dialectale (43). Mais nous pensons ëgalement qu'il con- 
serve dans ses grandes lignes une certaine pertinence. 
(43) 
Tant que ce travail n'aura pas 'été effectué, il est plus 
prudent d'user du terme de dialecte que de celui de langue : . 
selon Migliazza (1972:26acies dialecte se définissent par un pour- 
centage de cognats supérieur à 81 % tandis que .des langues 
se définissent par un taux situé entre 36 et 80 %. Dans ce 
cas YanCmam+ et Yanomam qui possëdent, selon son ëtude, 82,2 % 
de cognats sont des dialectes d"une même langue alors que Yanam 
et San+ma sont des langues distinctes. 
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Ainsi notre expérience du territoire yanomami au Brésil 
(1975-1984) nous permet d'attester de l'existence d'une fron- 
tière linguistique tranchée entre Yanomam? (haut Demini) et 
Yanomam (haut Toototobi), entre Yanomam (Catrimani, haut Muca- 
jai, haut Parima, haut Uraricoera) et Yanam (ou Ninam) (Aja- 
rani, moyen Mucajai et Uraricaa), 
Nousn'avons aucune expérience de la région Sankma mais Il'exis- 
tente d'une "frontière" Sanima/Yanomam est attestée par CCPY 
i 982 : 74-77. 
Nous renvoyons à notre carte situant les communautés yanomami 
au Brésil (infra, p. 52 ) pour un tracé des frontières entre 
aires dialectales que nous venons d'évoquer (44). 
C'est donc à notre sens plus le statut linguistique précis de 
ces différences linguistiques entre les quatre grandes régions 
distinguées par Migliazza que leur existence et la netteté 
de leurs "frontières" qui sont à mettre en cause et à réexami- 
ner sur la base d'une documentation plus étendue et de meil- 
leure qualité. 
Contradictoirement avec les citations que nous avons présen- 
tées à la page pr,écédente Lizot, dans une publication anté- 
rieure (Lizot (1977) 1984b : ch. VI note 24 p. 123) reconnais- 
sait les différences linguistiques existant entre "prétendus 
Shiriana du Caura" (Yanam ou Ninam), San+ma et Yanomamk (Yano- 
mami occidentaux) qu'il a lui-même étudiés (Voir également 
Lizot 1985 : 3-4). 
Reste donc la variation Yanomam.+/Yanomam et sa "frontière" 
sur le terrain, Migliazza a établi (depuis 1972) que Yan<mam;ic 
et Yanomam sont les plus proches des quatre'langues" qu'il 
distingue. Intuitivement, nous pensons aussi que c'est le cas, 
------------------- 
(44) 
A trois incertitudes prës : 
1) il n'est pas certain que la communauté 93 appartienne au I 
au sous-groupe yanomam (la région est inexplorée), 
2) les femmes des communautés 32 et 33 étant en grande majo- 
rité d'origine yanam (Ajarani), le dialecte de leurs enfants 
est très influencé par le Yanam, 
31 Les communautés 30 et 34.viennent du moyen Oemini (1930). 
. Il est possible que leur parler soit à l'origine yanomam;i- 
dialecte dont il conserve l'influence. 
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ce qui ne signifie pas qu'i? s'agisse d'un seul et même dia- 
lecte ("langue"). Les différences linguistiques et culturel- 
les entre Yanomam et Yanomamt sont nettes. La lecture du pré- 
snet travail, qui porte, rappelons-le, sur les Yanomam(45!5) con- 
vaincra, nous l'espérons, les sceptiques. 
La frontiëre entre ces deux parlers est claire, nous l'avons . 
dit, qui sépare au Brésil le haut Demini (YanomamX) du haut 
To'ototobi (Yanomam). Elle est également nette aux sources de 
1'Orénoque au Vénézuela : les quatre communautés Yanomam de 
cette région (46), avec lesquelles nous avons eu des contacts 
sur le Toototobi, se distinguent clairement de leurs "voisins" 
(YanomamX) de l'aval. Demeure la grande question de la déter- 
mination d'une limite Yanomam (Brésil)/Yanomam+ (Vénézuela) 
dans la chaîne de la Parima sur laquelle nous ne pouvons pas 
nous prononcer pour l'instant. Ce qui est, semble-t-il éga- 
lement le cas de Lizot (cf. Lizot 1975b : x mapa 2 : la région 
étudiée). Cette méconnaissance, s'agissant d'une région encore 
très peu étudiée, est également d'ailleurs largement aussi 
imputable a Migliazza (Migliazza 1972 : 4b, Map 1A et Spieiman 
et alii 1974 : 638-639 : locations des régions étudiées). 
Il n'en reste pas moins que les Yanomami Ue la Parima brési- 
lienne parlent une variété du dialecte yanomam proche de celle 
des rivières Toototobi, Catrimani et Uraricoera (notre expé- 
rience de cette région:consiste en de brèves visites sur le 
haut Mucajai (rio Couto de Magalhaes) et le haut Parima (Serra 
das Surucucus)). 
Dans sa publication la plus récente (1982) Migliazza repT.e.nd 
sa datation glotto-chronologique de la subdivision des quatre 
langues yanomami qu'il a définies dans sa thèse de 1972. Cette 
' datation place une séparation initiale du Sanima au XIIIe 
siècle (700 BP) (Migliazza 1982 : 513 Table 27.4) puis une 
séparation du Yanam à la fin du XVIIë siëcle (environ 300 BP 
d'après Migliazza 1982 : 512 fig. 27.8) et enfin une sépara- 
tion Yanomam/Yan??mam;Y au tout début du XIXë siècle (environ 
--s--------------w- 
(45) -. 
Yanomami du centre-est et sud-est dont l'ethnonyme précis 
est YZnomamë ou Yanamamë et même parfois yânoma dans des 
expressions telles que : yanornamë thëbë', Yânomae thëbë , -thëbë 
est la marque du pluriel classificatoire. 
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180 BP d'aprës Migliazta op.cit.1 (Voir également Spielman 
et alii 1974 : 643 où Migliazza donne de 600 à 1 200 BP pour 
la séparation la plus ancienne et 75 à 200 BP pour la plus 
récente). 
La répartition de la population Yanomami globale par 
sous-groupe linguistique et par pays peut être, en l'état 
actuel de nos connaissances, représentée s'eus la forme du ta- 
bleau suivant : 
Yanomami 
Yanomam 
Yartam (Ninam,) 
Sanima 
Vénézuela 
7 919 (47) 
200 (48) 
194 (491) 
1 929 (50) 
Brésil 
(52) 
1 996 
3 843 
668 
677 
Total 
9 915 
4 043 
862 
2 606 
Total 
Migliazza 
(1972 : 21) 
7 350 
3 000 
300 
1 350 
lu 242 (51 1 7 184 17 426 12 000 
TABLEAU 7 
L'exactitude de ces cniffres n'est bien entendu qu'apparente 
puisqu'ils reposent pour une large part sur des estimations 
dont nous avons eu soucis cependant de donner les bases prë- 
cises.(supra pp. 6-7). 
----v------------m- 
Qui ont pour nom, d'ouest en est : 
Fanautheribë , 
Maamarahobraobëtheribë , 
Hwashimëutheribë , et Okosikëtheribë . 
(47) 
Estimation faite sur labase suivante : 53 groupes locaux 
recensés : 2 769 personnes, 103 groupes locaux non recen.sës x 
50 personnes/groupe local : 7 919 Yanomami. 
CHAPITRE II - LES YANOMAHI AU BRESIL _ .- 
Population et location, 
Les 7 000 à 7 500 Yanomami du Brësil (estimation provi- 
soire) sont, nous venons de le décrire, répartis en quatre 
sous-groupes linguisitques adjacents : les Yanomam (environ 
4 0001, les YanZmamY (environ 2 0001, les Yanam et les San+- ~ 
ma (respectivement environ 670 et 680). 
Les Yanomam se trouvent concentrés essentiellement dans 
les hautes terres du cours supërieur des rivières Parima et 
Mucajai (sud de la serra Parima : 61 groupes locaux, environ 
3 000 personnes). Ils occupent dans une moindre mesure les 
basses terres du haut Uraricoera (6 communautés : 233 person- 
nes 1, du haut Catrimani (10 communautés : 325 personnes + un 
groupe ëtabli au km 211 de la route Perimetral .Norte compre- 
nant 47 personnes) et du haut Tootobi (4 communautés : 253 
personnes). 
Les Yanomam$ sont pour la plupart repartis dans les rë- 
gions de collines ou les basses terres situées au pied (d'est 
en ouest) des Serras Urucuzeiro, Gurupira, Tapirapeco, Imeri 
et da Neblina, sur le cours supérieur des rivières Oemini, 
Araca, Marari, Padauari, Marauia, Maia et Cauaburis ; quelques 
groupes épars. ont cependant migrë plus au sud (toujours le 
long de ces mëmes riviëres). Dans toute cette zone, les Yano- 
mam? ont établi 23 communautés reprësentant un total approxi- 
matif de 2 000 personnes. 
(48) 
4 groupes locaux du haut Orénoque x 50 = 200 Yanomam. 
(4.9) 
Recensement Colchester 1983 : 4 : 194 personnes réparties 
en quatre groupes locaux. 
( 50) 
Recensement Colchester 1982 : 141. 
(5.1 ! 
Nous donnions 10 -248 supra p7 pour avoir estimé les Yanam 
du Vënëzuela à 200 (4 grouïocaux x 50) au lieu de prendre le 
chiffre exact de Colchester 1983 : 4, i.e 194. 
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Les Santia se trouvent concentrés au pied du Nord de la 
Serra Parima sur le coursdrmoyen et haut Auaris (14 communautés ; 
environ 680 personnes). 
Les Yanam (ou Ninam) se trouvent subdivisës en trois 
nuclei : sur le haut Uraricaa au nord, au pied de la Serra 
Pacaraima (5 communautës ;.226 personnes) ; sur le moyen Mu- 
cajai au centre (6 communautés ; 376 personnes) ; et enfin 
sur le moyen Ajarani au sud (6 communautës ; 66 personnes) 
(1). 
Nous renvoyons ici à notre carte de la page suivante 
(d'après CCPY 1982) qui indique la localisation des communau- 
tés yanomami en 1982, les frontières entre sous-groupes lin- 
guistiques ainsi que la région ëtudiëe (les communautés yano- 
mami y sont numérotées de ,l à 102 d'ouest en est (2). 
Histoire récente du contact 
1) - Les premiers contacts intermittents (1910-1935) 
Les Yanomami duBrésil ont connu leurs premiers contacts 
avec la société nationale-ou avec des explorateurs étrangers 
généralement à la périphérie de leur territoire dans les deux 
permiéres décennies du XXé siècle. Nous donnerons ici quelques 
indications sur la nature, la localisation et la date plus ou 
moins précise (riviëre par riviëre d'est en ouest) de ces pre- 
miers contacts. 
- - - - - - - - - - s -e - - - - -w  
(52) 
Estimations d'après CCPY/FUNAI in FUNAI 1984. 
(1) 
Le classement des groupes yanomami de la riviëre Ajarani 
parmi les Yanam (Migliazza 1978b : 
Migliazza 1972 : 
13) n'était pas établi in 
35 (variété du Yanomam ou 5ë sous-groupe ?). 
Nous l'avons adopté ici en attendant qu'une ëtude sur ces 
groupes (et ceux du bas et haut Apiau) fasse la lumière sur 
cette'question. Le dialecte de ces communautés nous semble 
également ëloignë du Yanomam et du Yanam (Ninam). L'hypothëse 
d'un 5ë dialecte yanomami n'est donc pas à ëcarter d'autant 
que l'ethnonyme de certains d'entre eux serait Yanowami 

Rio Cauaburis et Padauari --___------_--_----_----- 
Le Maréchal Boanerges Lopes de Souza remonte le Rio Negro 
en septembre 1928 lors d'une expédition d'inspection des fron- 
tiëres. Il relate dans son rapport de mission le fait que les 
Yanomami ("Guaharibos"') lancent à cette époque d'incessantes 
incursions guerrières contre les colons des haut Cauabur'is 
et Padauari "qui tentent d'énvahir leurs nouveaux domaines" 
(Lapes de Souza 1959 : 220). La totalité des établissements 
"blancs" du Cauaburis (12 à cette époque) sont peu à peu 
abandonnés. Ces colons menaient à partir de ces ëtablisse- 
ments des expéditions saisonniëres d'exploitation de l'a "balata" 
(latex d'Eclinusa balata) et desnoix du Brésil (Bertholletia 
'excelsa) (3). 
Les sources du Padauari (et de son affluent le Marari) sont 
ëgalement investies par les guerriers yanomami, et les expédi- 
tions des colons (collecte du latex d'Hevea brasiliensis, 
"seringa", et également de "balata" et de noix du Brésil) qui 
s'y risquent durant la saison des pluies sont régulièrement 
attaquées (op.cit. 222-223). 
Evoquant les Yanomamï du Vénézuela notre auteur indique qu'ils 
occupent la chaine de la Parima jusqu'au "raudal de 10s gua- 
haribos" sur 1'0rénoque et dominent les sources du Rio Siapa 
d'oü ils, commencent à investir la région du cours supérieur 
(1 suite) 
(les Yanomam du Catrimani les désignent par les termes 
yawaribë- (Ajarani) et moshihatetemëthëbë (haut Apia;). 
Les groupes du haut Apiau étaient totalement isolés du monde 
"blanc" jusqu'en 1984. Une mine clandestine est maintenant 
établie sur leur territoire. 
(2) 
Le nombre de ces communautés est inférieur à celui 
que mentionne le document FUNAI 1984 : 10-14 qui n'offre pas 
cependant une carte suffisamment précise pour que nous l'uti- 
lisions ici. . 
(3) 
Le marché international du latex est en pleine dépression 
depuis 1910-1912. Son exploitation n'est plus menée dans les 
régions en question que sur des bases artisanales avec une 
diversification des activitës extractives (Schurz et alii 
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des tributaires de la rive gauche du Rio Negro au Brésil 
(Cauaburis, Padauari . . . 1. Ils y sont également en conflit 
ouvert avec les colons qui penétrent ces régions. Lopes de 
Souta conclut en remarquant que la totalité des indiens de 
1'Amazonas vénézuelien s'est trouvée décimée par l'avance du 
front pionnier sauf précisément les Yanomami "qui ont résis- 
té avec vaillance aux attaques des blancs" (op.cit. : 232). 
On trouve également dans les écrits de Giacone (1976) des 
informations sur les conflits endémiques entre Yanomami et 
collecteurs de latex sur le haut Cauaburis depuis environ 
1925 ainsi que le court récit d'une captive brësilienne enle- 
vëe sur le Rio Maia (affluent du haut Cauaburis) en 1927 (voir 
aussi Seitt 1963). Le cëlëbre récit de captivité d'Helena 
Valero chez les Yanomami recueilli et mis en forme, pas tou- 
jours à bon escient d'ailleurs, par Biocca (1968) relate des 
ëvënements survenus dans cette région : le Dimiti, où elle 
fut enlevée en 1937 est un tributaire de la rive g.auche du 
Negro dont les sources se situent dans la Serra do Padre 
(versant ouest) d'où émanent également (versant est) certains 
des affluents du Cauaburis comme l'iagarapé Bussu. 
Knobloch (1975a)fait aussi mention de la pénétration des Yano- 
mami sur le haut Cauaburis à cette époque (premiëre moitié 
des années 19201, deleursavancées jusqu'aux rives du Negro, 
de leurs conflits répétés avec les colons qui souhaitent occu- 
per la même région et des captures réciproques d'enfants et 
de femmes entre colons et indiens (op.cit. 144-145). Il rap- 
porte la présence dans la région au tout début du siècle de 
petits groupes rësiduels d'arawaks (Mandawaka : Cauaburis ; 
yabahana :.Marauia . . . ) repoussës en aval par la poussée yano- 
mami qui s'exerçait sur la région. Les Mandawaka ont dù en 
fait subir les assauts des Yanomami depuis bien avant puisque 
Koch-Grünberg mentionne qu'ils étaient ëtablis jusque 
--------------s-w-- 
(3 suite) 
1925 : 4, 8, 9). Ce qui explique que l'expansion du front 
. pionnier ait été contenue avec une relative facilité par les 
Yanomami. 
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sur le Rio Siapa avant les Yanomami (Koch-Grünberg (7917) 
1979 : 380) ; voir ëgalement supra p. 41 note 3,7). 
Biocca (1966 vol II : 27) mentionne un conflit armé entre 
collecteurs de latex et Yanomami à l'embouchure du Cauaburis 
en 1922 et la prësence d'indiens Yabahana (arawak) sur cette 
rivière jusqu'â 1920, moment auquel ils ont été en partie 
dëcimés et repoussés vers le Negro par les Yanomami. 
Gillin (1948 : 802) établit d'après Koch-Grünberg (1922 : 222) 
et Coudreau (1887 vol II : 119-394) la présence d'un autre 
groupe arawak, les Barauana, sur le haut Padauari (et Marari) 
jusqu'au début du XXë siècle. , 
On trouve finalement mention de conflits violents sur le Rio 
Maia (affluent du Cauaburis) en 1922 dans un rapport du Ser- 
vice de Protection des Indiens (auquel a succédé la FUNAI en 
1967 ; S.P.I. Relatorio 1957 : 14). 
A la fin du XIXè siècle les Yanomami ne sont cependant pas - 
encore parvenus aux sources des affluents de la rive gauche 
du Negro que sont le Cauaburis et le Padauari comme l'atteste 
le rapport de la Commission des frontières brésiliennes de 
7879-1884 qui a remonté. le Cauaburis en 1880 ,et le Padauari 
(Marari) en 1882-83 (.Lope's de..Araujo 1884). 
Elle n'y rencontre que quelques indiens mandawaka et collec- 
teurs de latex. Ce rapport mentionne également dans la région 
la maison d'un indien pacimonari (?) .et celle d'un indien 
anauia (?) qui, désignant la Parima, fait mention de guerre 
entre ses "grands-parents" et les "Guaharibos"(Yanomami) 
OP. oit. : 29, 30,.31, 54,.56). 
Rio Araca et Demini --e---------m------ 
Becher (1957b : 14) mentionne l'attaque d'un camp fores- 
tier de collecteurs de latex par les Yanomami sur le haut 
Araca en 1928 et la capture de trois femmes. En novembre 1932 
l'explorateur américain 0. Holdridge explore le Rio Araca. 
Il indique (1933) que la population régionale régionale est 
très faible dans cette région (200 personnes sur le Demini, 
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100 sur l'Araca), en raison d'un paludisme endémique, et que 
son activité économique est exclusivement extractive : fibres 
de palmier "piaçaba" (Leopoldina piassaba) sur l'Araca, "se- 
ringa", "balata", "sorva" (latex de Couma guianensis) et "cas- 
tanha" (noix du Brésil) sur le Demini, 
Il signale une attaque yanomami sur un de ces établissements 
riverain de l.'Araca en septembre 1931 et la capture de deux 
femmes et un enfant. Biocca (1966 vol II : 30) fait également 
état de conflits armé$ entre collecteurs de "piaçaba" et 
Yanomami sur le Rio Araca en 1930 et 1934. 
Holdridge remonte le Rio Demini en Octobre 1932 et entre 
en contact avec deux communautés yanomami (4) dans la région 
du rapide Auatsinaua (5) dont une, en aval, est en contact 
avec la population régionale Iop.cit. 380). 
La pénétration des Yanomami sur ces riviéres semble avoir été 
un peu antérieure à celle des Rio Cauaburis et Padauari. 
En effet, Barbosa Rodrigues (1885 : 166, 167) signale la pré- 
sence d'indiens "Chiriana" (Yanom'ami) sur le Rio Demini ("De- 
meune"). Il cite.deux rivières "Rio das Cuieras" et "Rio Ma- 
mimeu". Il s'agit du Rio das Cuieiras (affluent ,de la rive 
gauche de 1'Araca) et du Rio Manineuva (affluent de la rive 
droite du Demini). Ces deux rivières prennent leur source 
dans les Serras Gurupira et do Araca. 
A une pério'de antérieure la région du haut Araca était occu- 
pée par un groupe arawak, les Bahauana, qui figurent sur la 
carte de Nimuendaju dans le Handbook of South American Indians 
(Map 7 - Vol III). 
Becher (1957a : 17) se référant, semble-t-il, à une version 
antérieure de cette carte figurant dans les archives du Ser- 
vice de Protection des Indiens, date la dernière attesta- 
tion de la présence de ce groupe dans la région à 1874. 
-----m------m--e--- 
(4) 
Il s'agirait des communautés ayant donné naissance aux 
groupes no 34 et 30 (carte p.52 supra) et à un groupe de ré- 
fugiés dans la communauté qui regroupait les groupes no 26 à 29. 
(5) 
A hauteur du groupe no 11 (carte p. 82) 
5’7 
Catrimani M-s------ 
L'exp lorateur d'origine suisse, G. Sa lathe, remonte en 
compagnie du père Dom Alcuino Meyer et du naturaliste C. Lako 
le Catrimani de septembre 1929 a février 1930. 
Cette expédition établit le contact avec deux communautés 
yanomami distantes d'une demi-journée de marche et située 
sur l'igarapé Jundia (haut Catrimani) (6). Ces voyageurs at- 
testent déjà de la présence régulière dans la région de col- 
lecteurs de latex pour lesquels les indiens travaillent (Sala- 
thé 1932, M'eyer 1956.1 . . 
L'explorateur américain 0. Holdridge voyage pour sa part sur 
la Catrimani en mai 1932. Il confirme la présence de collec- 
teurs de balata qui pénètrent sur le cours supérieur de cette 
rivière depuis le début des années 1920 durant la saison des 
pluies (de mai à octobre) et indique que leurs relations avec 
les Indiens sont tendues ,. allant parfqis jusqu'à l'hosti- 
lité ouverte (Holdridge 1933 : 372-376). 
La région sera finalement abandonnée par les "balateiros" 
(collecteur de latex), effrayés par la résistance des Yanoma- 
mi (Holdridge fait état d'une attaque yanomami en 1926), 
dans la première moitié des années 1930. Les Yanomami de cette 
région rapportent de nombreux décès à cette'époque tant à 
cause des épidémies que d'un massacre perpétré à l'encontre 
deleurs parents par les "balateiros" (cf. Diniz 1969 : 6). 
Le Rio Catrimani ("Caratirimani" à l'époque) avait été 
exploré pour la première fois par la Commission des frontiè- 
res portugaise dirigée par Gama Lobo d'Almada d'août à sep- 
tembre 1787 (cf Lobo d'Almada in Ferreira Reis 1940 : 122- 
127). Aucun indice de la présence des Yanomami dans la région 
n'est donné dans le rapport de cette mission qui laisse cepen- 
dant comprendre pourquoi sa pénétration par les "blancs" a 
été aussi tardive par la suite (XXë siëcle) : 
----v--B----------- 
(6) - 
Il s'agirait de communautés à partir desquelles se sont 
formés les groupes no 31, 32, 33.(carte supra P. 52). 
"Cette rivière "Caratirimani" est interrompue par quarante 
rapides dont beaucoup sont extrêmement dangereux. Ses. ressour- 
ces sont telles qu'elles ne méritent pas notre attention" 
(OP. cit. : 127). 
A cette ëpoque, le haut Catrimani est occupë essentiellement 
.par des indiens arawaks, les Barauana (cf. op.cit. : 122-127 
. 'et Labo d'almada (7787) 1861 : 679). Au XIXë siècle, on men- 
tionne sur le bas Catrimani la présence d'indiens caribes : 
les Paushiana (Koch-Grünberg (1917) 1979 : 30) qui occupaient 
apparemment cette rëgion ainsi que le bas Mucajai) depuis 
fort longtemps . ( Meyer 1956 : 11-13). Nous n'avons 
aucun indice de relations d'hostilitë entre Yanomami et grou- 
pes paushiana et/ou barauana au XIX@ ni au dëbut du XXë sië- 
cle. Il semble par contre que le groupe yanomami contacte 
par Salathé entretenait de bonnes relatkns avec un groupe 
paushiana résiduel du bas Catrimani (Salathé 1932 : 305-306, 
qui dëcrit notamment l'initiation d'un paushiana par un cha- 
mane yanomami). 
Nous ne disposons pas jusqu'à prësent de sources faisant état 
de pénëtration de cette riviëre à cette époque sauf une indi- 
cation indirecte de- . Meyer (1956 : 22 ; publication 
de ses notes de 1929-30) qui fait ëtat du témoignage de"bala- 
teiros"attestant de la présence de "Yauari" (Yanomami situés 
maintenant sur le Rio Ajarani) "na regiao compreendida entre 
os Rio Catrimani e Mocajahy, onde parecem ter os seus verda- 
deiros domicilios, ex. gr. nas cabaceiras do Mocajahy, no 
igarapé do Apiau, confluente do Mocajahy pela direita, bem 
perto do Catrimani ; idem do igarapé Arapary, confluente do 
Catrimani pela esquerda". 
L'occupation du moyen Mucajai par les Yanam'(Ninam) est bien 
postérieure, comme l'atteste la reconstruction de leur trajec- 
toire migratoire par Chagnon (Chagnon et alii 1970 : 341) : 
ils seraient originaires du- haut Auaris (affluent du bas Pa- 
rima) qu'ils auraient quittë vers 1875. 
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La présence des Yanomami dans les années 1920 et 1930 se ré- 
duisant,sur le Mucajai,à la région inaccessible de ses sour- 
ces et de celles de l'Apia6, les contacts avec le front pion- 
nier extractiviste n'ont pu y étre que,trés rétiuits ou nuls. 
Le moyen Mucajai actuellement occupé par les Yanam (Ninam) 
-et deux groupes récemment issus du bas Apiau- était occupé 
au XVIIIB et XIXë siècles par piusieurs ethnies caribes : 
Paushi'ana (Koch-Grünberg (1917) 1979 : 301, Parawiyana (Gil- 
lin 1948 : 810) et Sapara (OP. cit. : 811 ; Lobo d'Almada 
(1787) 1861 : 678 qui y mentionne ëgalement des indiens Tapi- 
caris dont nous n'avons pas trouvé jusqu'à présent d'autres 
traces dans la littérature). 
Uraricoera ---------- 
Le premier contact documenté avec les Yanomami de l'Ura- 
ricoera a eu lieu avec l'explorateur allemand T. Koch-Grünberg 
en décembre 1911 à un campement de son expédition établi à 
l'embouchure. de l'llraricaa (ex-Uraricapara) d'où il les fait 
quérir par ses guides aux sources de cet affluent de la rive 
gauche de l'uraricoera (les Yanomami y sont alors établis en 
deux habitations collectives : Koch-Grünberg (1917) 1979 : 
182-190). 
11 visitera ensuite, en janvier 1912, un campement forestier 
yanomami sur la rive droite de l'uraricoera (op.cit. : 208- 
210) dont les habitants ont leur demeure permanente aux sour- 
ces de l'igarapé Curucuri (Serra Uafaranda). Koch-Grünberg 
mentionne également la présence de Yanomami sur la rive gau- 
che de l'uraricoera dans la Serra Urutanin (~OC. cit.). 
Comme la grande majoritë des sources rëcentes que nous avons 
citées jusqu'ici, Koch-Grünberg évoque à de nombreuses repri- 
ses la Serra Parima comme le coeur de cette ethnie (Koch-Grünberg 
(1917) 1979 : 61, 62, 187, 256, 257, 289, 341, 378 ; (1923) 
1982 : 239, 240, 243). 
On doit à Koch-Grünberg une contribution inestimable sur l'his- 
toire de cette région à la fin du XIXë et au début du XXë 
'siècle. 
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17 rapporte ainsi des conflits récents ou plus anciens entre 
Yanomami de 1'Uraricoera (Uraricaa) et diverses ethnies voi- 
sines : "Majonggong" ( Ye'kuana-caribes), Purukoto (caribes), 
Maku et Marakana (isolés). Il mentionne ëgalement des rela- 
tions d'échange entre Yanomami et "Majonggong", Maku, Kamara- 
koto (Pemon -caribes), Kaliana ( Sapé-isolés) et mëme l'as- 
similation par les Yanomami de cette région d'un groupede 
langue isolée, les Awakë) (7). 
Ces relations,hostiles ou pacifiques permettent 
aux Yanomami de s'assurer un accës permanent aux objets manu- 
facturés "blancs" dont disposent largement ces "ethnies-tam- 
pons" en contact direct avec la population régionale. 
Parmi ces groupes subsistent actuellement au Brésil les 
Mayongong (Ye'kuana) du Rio Auaristenviron 238 personnes ré- 
parties en deux communautés : CCPY 1982) et quelques Awaké 
(6 individus) et Maku (4 individus) (Migliazza 1978b : 9). 
Seuls les Kamarakoto (= Arekuna = Taurepang = Pemon) forment 
-encore un groupe encore relativement important d'environ 550 
personnes (op.cit. : 8). 
Entre 1838-39 (date du voyage de R. Schomburgk dans la région) 
: et 1911-1912 (date de celui de Koch-Grünberg) plusieurs grou- 
-. pes caribes voisins des Yanomami avaient été déjà totalement 
- ou pratiquement dëcimés (dans un bien moindre mesure assimi- 
lés à la population régionale) par leurs contacts avec le 
front pionnier. Il s'agit des Sapara, des Wayumara et des 
Purukoto de la région de l'île de Maraca (Uraricoera) et du 
cours infërieur de 1'Uraricaa (Koch-Grünberg (1923) 1982 : 
166). 
Koch-Grünberg (~OC. cit.) indique qu'il n'y a aucun contact 
entre colons brésiliens (pourtant établis sur l'uraricoera 
jusqu'en aval de l'île de Maraca en amont de laquelle dëbou- 
che 1'Uraricaa) et Yanomami. 
m--s--------------- 
(7) 
Le nombre des mentions relatives à ces groupes étant très 
nombreuses, nous renvoyons ici sans plus de précision à Koch- 
Grünberg (1917) 1979 et (1923) 1982. 
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Le voyage de Koch-Grünberg sur l'uraricoera avait êté précédé 
comme nous venons de l'indiquer, par celui d'un autre explo- 
rateur allemand, R.H. Schomburgk. Il en a, au moins dans sa 
partie brésilienne, exactement reproduit le trajet (remontée 
de l'uraricoera et de 1'Arakasa : Schomburgk (1841) 1931). 
Schomburgk mentionne pour' la première fois les Yanomami (qu'il 
n'a pas rencontré mais dont il a vu un jardin et dont ses 
guides lui ont relaté la bellicosité : Koch-Grünberg (1917) 
1979 : 210-214) dans la région de la Serra Uafaranda (haut 
Uraricoera). 
Avant cela, la Commission des frontières brésiliennes du Ba- 
rao do Parima a remonté en 1882 (Lapes de Araujo. 1884) l'Ura- 
ricoera et 1'Uraricaa (Uraricapara à cette époque). Cette 
expédition mentionne dans la région explorée l'existence de 
trois groupes caribes : Purukoto, Wayumara, Sapara et un grou- 
pe isolé : les Marakana (OP. cit. : 62-66). 
L'Uraricaa! n'est pas habité par les Yanomami mais par les 
Awaké ("Auaquis") et les Marakana ("Maracanas"X hostiles. 
Par contre des camps forestiers attribués aux Yanomami ("Guay- 
cas") sont localisés dans la région de l'interfleuve Uraricaa- 
Paragua tandis que leurs habitations permanentes sont suppo- 
sées se situer dans la région de la Serra Urutanin sur la 
rive gauche de l'llraricaa (OP. cit. : 66). Là encore le res- 
ponsable de cette expédition trace un sombre tableau des re- 
gions du haut Uraricoera qui explique leur absence de pénétra- 
tion jusqu'aux premières décennies du XXè siècle.: 
"C'est ma conviction, et celles des gens qui connaissent ces 
rëgions lointaines, mystérieuses et désertes, que, tant qu'elles 
demeureront en l'état actuel, c'est-à-dire dépourvues de res- 
sources et dominées par les hordes féroces des Maracanas, des 
Kirishana (Yanomami) et de tant d'autres qui les infestent, 
les solitudes de la Parima resteront inaccessibles aux hommes 
civilisés et entourées du mystère qui les a enveloppees 
jusqu'à ce jour. Ni par l'llraricoera, ni par le Mocajahy, il 
n'est encore possible d'y pënëtrer". 
La Commission des frontières portugaise de 1787 n'avait pu 
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pour sa part remonter 1'Uraricoera que jusqu'à l'embouchure 
de l'Uraricaa/, mise en échec par d'insurmontables difficultés 
de navigation (rapides). Lobo d'Almada, qui la dirigeait, ne 
donne aucun indice de la prësence des Yanomami dans cette rë- 
gion. Il y signale par contre (Lobo d'Almada (1787) 1861 : 
677) des Indiens "Quinhaus" (Guinau-arawak), "Procotos" (Poro- 
koto-caribes); Maku (isolés) et Guimaras (?). 
L'ensemble des indications donnëes par les sources que nous 
venons d'évoquer permettent, là encore, de penser que la pénë- 
tration de 1'Uraricaa par les Yanomami est relativement rë- 
tente : probablement au tout début du XXè siècle (ils ne sont 
à la fin du XIXè siècle ëtablis que sur le haut Uraricoera 
(Serras Uafaranda et Urutanin) et qu'elle s'est opérée en re- 
poussant ou en assimilant des groupes (caribes et isoles) sur 
le déclin en raison de leurs contacts avec le front pionnier 
régional. 
Cette assertion est d'ailleurs confirmée par ,les données de 
Chagnon (Chagnon 1968b : 254, Chagnon et alii 1970 : 341) qui 
a retracé (sources indigènes) les migrations successives des 
groupes de l'llraricaa et du Mucajai. Il situe ainsi leur ori- 
gine vers 1875, a partir d'une communauté unique ëtablie dans 
la région du haut Auaris . Migliazza (1966 : 3-4) rapporte 
ëgalement que les Yanomami de l'llraricaa disent provenir, il 
y a quatre générations (une centaine d'années), de la vallée 
du Rio Parima et que 1'Uraricaa était à l'origine occupé par 
les Awakë qui lui ont donné sa toponymie actuelle. 
Au début du XXe siècle, l'expédition de Koch-Grünberg sur l'Ura- 
ricoera fut suivie par celle de l'explorateur américain H. Rice 
(1937) 1978. En 1920, Rice avait déjà tenté de remonter jus- 
qu'auxsources de l'orénoque mais son expédition avait tourné 
court après avoir ouvert le feu sur un groupe de visiteurs 
yanomami (Rice 1921‘ : 340-342). Il tente donc en 1924 de par- 
venir à ces sources par la voie du Rio Parima au Brésil. 
Rice (1978 : 19) cite, parmi ses prédécesseurs dans la rémon- 
tee de 1'iJraricoera au delà de l'embouchure de l'uraricaa, 
R-.H.. Schomburgk et T. Koch-Grünberg mais également un commer- 
çant itinérant brésilien nommé Ciro Dantas qui, en 1922, serait 
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- ‘ !  parvenu jusqu'à l'embouchure de 1'Arakasa. Aucun contact de 
son expédition avec les Yanomami n'est cependant mentionné. 
L'expédition de Rice. se met en route en août 1924. En décembre 
il reçoit la visite de Yanomami ("Xiriana") de l'uraricaa! 
alors qu'il se trouve sur le "furo Santa Rasa" (île de Maraca- 
op.cit. : 29). 
En janvier:1929, les Yanomami visitent à nouveau son expédi- 
tion à l'emtiouchure de 1'Uraricaaet aident au transport. Il . 
fait état de conflits récents entre Yanomami et Marakana (OP. 
cit. : 38 et note 43 p. 62)et entre Yanomami et Maku (op.ciQ.: 
42). En mars 1925 Rice visite une habitation yanomami située 
sur l'igarapé Linepenone (op.cit. : 44) qui prend sa source 
dans la.Serra Uafaranda. En avril, des passerelles, des camps 
forestiers et des habitations yanomami abandonnées sont croi- 
sées sur le moyen Parima (OP. cit : 51-52) et un nouveau 
contact a lieu'avec ces indiens (op.cit; : 53-54) au-delà des 
rapides Xiriana et Para (haut Parima). 
Au retour de l'expédition l'habitation.yanomami de l'igarapé 
Linepenone est abandonnée ; les indiens se sont réfugiés dans 
un camp forestier, en proie' à une violente épidémie (OP. cit.: 
'561, probablement transmise par les membres de l'expédition. 
Le rio, Uraricaa sera enfin parcouru en 1927 par le lieu- 
tenant J.V. Rondon en mission d'inspection des frontières (Re- 
latori-0 . . . 1927) qui y localise deux habitations.yanomami sur 
-le cours inférieur des rivières Erico et Coimin ("Coahimin"). 
f 
Il rapporte que les Yanomami de cette région ont été en guerre 
dans le passé avec les Arecuna (Pemon) et les Maku. 
Leur population est déjà à cette époque gravement affectée 
. par les "grippes" qu'ils contractent lors de leurs expéditions 
de troc jusqu'à l'île de Maraca. Ils y vendent leurs produits 
aux colons d'aoüt à novembre (saison des pluies) n'allant pas 
en aval plus loin que Boa Esperança (début du "Furo Santa 
Rasa" sur l'llraricoera). Ils font également du troc sur le 
haut Amajari au Brésil et sur le Paragua au Vénézuela (établis- 
sement blanc de San Vincente constitué de collecteurs de la- 
tex et d'éleveurs). 
Migliazza (1966 : 3) indique d'autre part que les Yanomami de 
- 
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l'lJrarica< sont depuis environ un siècle en contact avec les 
Kaliana (Sapé), les Pemon, les Purukoto et méme les Makushi . 
Conclusion -me--B---- 
L'ensemble des données que nous venons de rassembler per- 
mettent donc de situer avec une relative précision la date 
des premiers contacts -directs mais sporadiques- des Yanomami 
à la périphérie de leur territoire avec les représentants de 
la société nationale brésilienne et avec des explorateurs na- 
tionaux et étrangers dans les deux premières décennies du 
XXè siècle. 
Contacts violents avec le front pionnier extractiviste au sud 
de leur territoire (du Rio Cauaburis au Rio Catrimani) et 
contacts pacifiques de troc au nord-est dans la région de l'ile 
de Maraca (Uraricoera) avec des colons encore assez lointains. 
Donc compétition territoriale entre indiens et "blancs" dans 
un premier cas et contacts de troc "à distance" et à l'initia- 
tive des indiens dans le second cas. 
La caractéristique essentielle du premier contact des Yano- 
mami avec le front pionnier national au début du siècle est 
donc,dans ses deux modalités, qu'il ne s 'est nullement pro- 
duits, comme c'est la plupart du temps le cas (en particulier 
. pour les Yanomami actuellement), passivement sous le coup 
d'invasions du territoire indien par la poussée migratoire 
d'un flux de colons (extractivisme ou éleva 
d'une rencontre Il s'agit tout au contraire 
non) de l'expansion yanomam 
le territoire semi-vacant d 
isolées (sud-est, nord-est) 
i et de l'expansi 
'ethnies arawak ( 
en état de décli 
g e). 
(compétitive ou 
on "blanche" sur 
sud), caribes et 
n accéléré depuis 
la deuxiëme moitié du XIXè siècle (et peut-être avant) en 
raison du choc microbien, 
On peut donc penser que, depuis le XVIIIë siëcle et jus- 
qu'au tout début du XXè siècle, les Yanomami se sont trouvés 
65 
dans une situation de "contact indirect" avec le monde "blanc" 
via ces "ethnies-tampons" circonvoisines qui les approvision- 
naient, volontairement ou non (troc et/ou pillage guerrier) 
en outils métalliques et peut-ëtre en nouveaux cultigënes (8). 
Ces premiers éléments d'information nous permettent également 
d'établir que les Yanomami se sont trouvé affectés par les 
épidémies "blanches" occasionnëes par l'avancée de la société 
nationale dès les années 1920. (9) 
Les quelques fragments d'histoire du contact que nous 
avons proposés dans ces deux premiers chapitres nous permet- 
tent donc d'ores et déjà de reconsidérer les affirmations 
courantes dans la littérature consacrée aux Yanomami selon 
lesquelles l'introduction des outils métalliques daterait 
chez eux des années 1920 et l'arrët de leur croissance démo- 
graphique des années 1950 (voir par exemple Lizot 1984a : 11, 
27, 27 (10). 
C'est donc dans le cadre d'une étude ethno-historique prëcise 
qu'il convient à notre sens de reprendre toute hypothèse sur 
l'évolution du peuplement yanomami. L'histoire démographique 
très particuliëre de ce peuple est en effet à l'évidence in- 
dissociablement liée àl'hi-stoire de ses relations avec 
les groupes amérindiens qui entouraient son territoire,à celle des 
relations de ceux-ci avec le front pionnier (portugais, 
brésilien, espagnol, vénëzuel ien) et à. celle des rel'ations entretenues 
par . lui-méme enfin avec le monde blanc depuis les années 
19lO- 1920. 
------------------- 
(8) 
Pour ce qui est de l'acquisition des outils-métalliques à 
partir des "ethnies-tampons" nous disposons au-moins des pré- 
cieux témoignages de Schomburgk (cité in Koch-Grünberg (1923) 
1982 : 240)) et de Chaffanjon (op.cit. : 248) qui attestent 
que c'était le cas, par troc ou pillage, entre 1838 et 1870 
avec les Ye'kuana (caribes) et les Kuriobana (arawak). 
(9) 
Nous avons vu que la population yanomami (Uraricoera, 
Uraricaa, et Catrimani) était déjà affectée par de graves 
épidémies, mais également par des meurtres (Catrimani, Caua- 
buris), dans les années 1920 et 1930 (voir sur l'effet démo- 
graphique à long terme des épidémies chez les Yanomami Chagnon ' 
and Melancon 1983). 
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Nous suggérons ainsi pour notre part de distinguer dans 
l'histoire yanomami trois grandes périodes ayant des consé- 
quences techno-économiques et démographiques spécifiques : 
1) 1720-7920 : établissement des contacts des sociétés 
coloniales avec les ethnies qui entourent les Yanomami ; 
ces 'kthnies-tampons" constituent peu a peu pour les 
Yanomami une source de mutation techno-économique (ou- 
tils métalliques, nouveaux cultigënes...) ; début pos- 
sible de la croissance démographique yanomami dès la 
seconde moitié du XVIIIè siècle, également favorisée 
par la 'libération" du territoire des "ethnies-tampons" 
en déclin démographique progressif sous l'effet du choc 
microbien. Nous proposons de désigner cette période 
comme celle du "contact indirect". 
2) 1920-1950 : Les "ethnies-tampons" sont quasiment dë- 
cimées, pour la plupart, et leur population résiduelle 
a été peu à peu repoussée par les Yanomamidurant la se- 
conde moitië du XIXë siècle. Les Yanomami sont en - 
: contact. avec la population nationale et en acquië- 
rent maintenant directement les outils métalliques 
qu'ils convoitent ; ils commencent cependant à leur 
tour à subir le choc microbien qui ralentit considëra- 
blement leur poussëe démographique. C'est la période 
du "contact intermittent" sur laquelle nous donnerons 
quelques dëtails supplémentaires dans la seconde par- 
tie de ce chapitre. 
3) 1950-... : Les Yanomami se sédentwisent de façon 
croissante autour d'un ensemble important de postes 
missionnaires et de postes indigénistes ; la pression 
-w------e---------- 
(10) 
La “libération” des territoires circonvoisins est datable au 
moins a 'la seconde moitié du XIXë siëcle et se prolongue 
jusqu'.au dëbut du XXë siècle. Elle ne précède pas à notre 
sens- l'essor démographique yanomami (Lirot 1984a : 10-17). 
Déclin des ethnies circonvoisines et croissance yanomami nous 
semblent ëtre concommittants probablement depuis la fin du 
XVIIIë siècle. Ils procèdent en effet d'une cause commune.: 
l'acquisition des uns et des autres d'outils métalliques dans 
des contextes de contact plus ou moins favorables ("contact 
67 
du front pionnier national croît en intensité et en 
homogénéité. Le déclin démographique s'accélère à peu 
prés sur l'ensemble du territoire yanomami (sauf pour 
les groupes situés aux abords immédiats de missions 
donnant une assistance sanitaire effective) ; il en 
est de méme pour lesmutations techno-économiques ,impo- 
sées par la sëdentarisation et la concentration des 
populations dans 'les régionS de contact, et par les 
relations ëconomiques accrues en importance et en per- 
manence avec les divers représentants de la société 
nationale..... 
C'est la phase du "contact permanent". 
L'hypothëse de ces trois grandes phases historiques de mutation 
techno-économique. et démographiques concerne bien entendu 
spécifiquement les groupes yanomami situés à la périphérie 
de l'ethnie. Le problème est à l'évidence différent pour les 
groupes de l'intérieur, dont on pourrait dire qu'ils sont au-. 
jourd'hui, d'une certaine manière,:. dans une période de "con- 
tact indirect" via les communautés de la périphérie qui jouent 
pour elles le rôle qu'ont joué au XVIIIe siècle et XIXë siècle 
les groupes arawak et caribes pour ces dernières. Les groupes 
les plus isolés actuellement possèdent tous des outils métal- 
liques (certes peu nombreux et en mauvais état) qu'ils acquië- 
rent par un vaste réseau de troc inter-communautaire et intra- 
ethnique (cf. Lizot 1984b : Ch. 1 et Good 19811, et leur si- 
tuation sanitaire est, àl'évidence, bien meilleure que celle 
des groupes périphériques. On peut donc penser qu'ils sont 
donc encore en phase de croissance démographique (11). 
(10 suite) 
permanent"/"contact indirect"). Dans ce sens, on peut dire 
que si l'ouverture de territoires "libr'es" a favorisé la crois- 
sance démographique yanomami, 
't:ausée" . 
elle ne l'a sans doute pas 
(11) 
Les points que nous venons de présenter brièvement dans 
cette 'tzonclusion" constituent en fait l'hypothèse de travail 
d'une nouvelle étude que nous venons d'entreprendre, dont l'in 
ti.tulë provisoire est : "Histoire du-contact (1720-1980),muta- 
tiens techno-économiques et évolution du peuplement chez les . 
Yanomami du Brésil". 
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2) - La mise en place du contact permanent (1940-1960) 
Cauaburis, Padauari -w--w---- -Mm------ 
Oans les années. 1940, le Service de Protection des Indiens 
(SPI)enfinalarmt? par les conflits violents entre colons et 
Yanomami sur la. rive gauche du Negro (Rio Cauaburis, Marauia, 
Padauari, Araca, Demini), y commence ses premières tentatives 
de "pacification" (12) (cf Giacone 1976 : 22) sur l'embouchure 
du Cauaburis en 1942 . 
Le SP1 implante un poste sur le Cauaburis a l'embouchure du 
Maia entre 1942 et 1944 (Biocca 1966 vol. II : 31) ; un autre 
poste s'ouvre au tout début des années 1950, après des premiers 
contacts pacifiques établis par un colon de la région, sur 
le Rio Padauari à hauteur du rapide "Aliança" (nommé ainsi 
précisément en raison de cette pacification : Biocca op.cit. : 
31 (13). 
Un missionnaire Salésien (14), le Père Gois, instaure ensuite 
des relations régulières avec les Yanomami du haut Cauaburis 
à partir de 1952 et fonde une mission permanente sur le Canal 
Maturaca en 1956 (CCPY 1982 : 102). La méme année le SP1 entre 
en contact avec les Yanomami de la même région (SPI-Relatorio 
1957 : 5-12 (15) ; voir également Seitz 1963 sur les voyages 
du Père Gois dans la région : Rio Cauaburis, Canal Maturaca, 
Rio Maia). En 1961, le Père Gois étend ses contacts aux Yano- 
mami du haut Marauia (Knobloch 1975a: 148) et y fonde une nou- 
velle mission (CCPY 1982 : 114). Des missionnaires américains 
de New Tribes Mission remontent le Padauari en 7965 et y éta- 
blissent une mission (haut Marari) l'année suivante (CCPY 1982 : 
49). Dès cette époque, et probablement depuis les contacts pa- 
cifiques des annêes 1950, les Yanomami de cette rëgion s'employaient 
réguliërement chez les collecteurs de "piaçaba" des rapides "Aliança" 
(CCPY 1982 : 51). 
Les communautés yanomami dont il est question ici sont celles qui figu- 
rent sous les numêros 1 à 9 sur notre carte supra p.52. 
69 
Une nouvelle Commission des frontières brésilienne re- 
monte, en 1940, le Demini (cf Ferreira-Reis 1943) et se trou- 
ve attaquée par un groupe yanomami a 62 km de son embouchure 
(Dias de Aguiar 1944 : 23., Ferreira-Reïs 1944 : 104). 
Cette Commission explore ensuite notamment les Rios Mapulau, 
et Toototobi oy sont ëtablis cette fois des contacts pacifi- 
ques (Ferreira-Reis 1944 : 103) avec d'autres groupes entre 
1941 et 1943 (contacts confirmés par ces groupes maintenant 
situés sur le moyen Toototobi et le haut Catrimani : iguara- 
pé Jundia, Rio Lobo d'Almada). 
Le Rio Araca est ëgalement exploré. 11 est parcouru régulië- 
rement dans les années 1940 par les collecteurs de "piaÇaba" 
jusqu'au rapide nommé "Cachoeira dos Indios" (limite du ter- 
ritoire yanomami) mais rarement au delà (Dias de Aguiar 1944 : 
26) . . 
Après le passage de la Commission des frontiëres, les Yanomami 
du Toototobi et du Mapula; rapportent avoir eu des rapports 
réguliers avec des collecteurs de latex et de noix du Brésil 
établis à l'embouchure de ces deux rivières sur le Demini, 
Ils font état à cette époque (vers 1945) d'une ëpidémie meur- 
trière et de cas d'empoisonnements par les "blancs". 
En 1964 le SPI Crée un poste indigëne sur le Demini a la hau- 
(12) 
Biocca (1966 vol II : 31) relate l'existence de conflits 
violents entre indiens et colons en 1940 dans cette région. 
(13) 
Le Padauari et son affluent le Marari avaient été explo- 
rés par la Commission des frontières brésilienne en 1940, 
apparemment sans encombres (Dias.de Aguiar 1944 : 21 ). 
(14) 
La Préfecture apostolique du Rio Negro, attribuée à la 
congrégation des Salésiens, est crëëe en 1917 et devient un 
Evêché en 1925 (Knobloch 1975a: 133) 
(15) 
Ce rapport fait également état de contact des Yanomami 
avec le SP1 en 1953 sur le Cauaburis (pp 10-12) . 
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teur du rapide Auatsinaua (les premières expéditions du sPI 
dans cette rWon dateraient des années 1945-47; cf Matsumoto 
et alii 1974 : 20). 
L'ethnologue allemand Hans Becher effectue une mission chez 
les ‘fanomami du Demini et de J’Araca d’octobre 1955 4 juin 
1956 (Becher 1957 a et b; il s'agit des groupes locaux no 10, 
15 et 24 sur notre Carte supra p. 52). Becher mentionne les 
contacts intermittents de ces indiens avec le Poste Ajuricaba 
du SP1 (1958 : 151) à des fins de troc et fait êtat de leurs 
relations regu?ières avec ?a population régionale (collecteurs 
de npiaçaba", de noix du Brésil, de latex, petits colons . ..) 
et notamment de leur emploi saisonnier a la collecte des fi- 
bres de palmier ("piaçaba"). Des contacts sporadiques sont 
également établis2 cette époque par les Yanomami du Tooto- 
tobi avec le Poste Ajuricaba (SPI-Relatorio 1957 : 15). une 
expédition desfonctionnaires de ce poste est d'ailleurs menée 
en octobre 1958 sur le haut Toototobi (SPI-Relatorio 1958) 
pour visiter ces communautés. 
Les Yanomami nousont pour leur part rapporté durant cette 
péri.ode le déclenchement d'une violente épidémie. 
Le fonctionnaire du SPI,auteur du rapport que nous venons de 
citer, dénombrait 334 personnes dans ?a Communauté qu'il a 
visitée sur le haut Toototobi (SPI-Relatorio 1958) durant une 
cérémonie intercommunautaire. Ce qui signifie que ?a PoPu?a- 
tien de deux ou troi,s groupes locaux S’Y trouvait réunie. Or, 
la population totale des quatre groupes du haut Toototobi 
était approximativement en 1981 de 230 personnes. 
De Avila (1959) rencontre une soixantaine de Yanomami du Demini 
(groupe no 10 sur notre carte supra p. 52) qui campent SUT 
le cours inférieur de cette, rivière Où i?S travaillent 2 'a 
collecte de noix du Brésil pour les Colons de la région. I1 
note avec précision leur état sanitaire déplorable (paludis- 
me, pneumopathies, anémies, . ..) (Op.Cit. : 250, '264-265) et 
leur crainte de la "grippe". 
Des missionnaires évangélistes canadiens et américains effet- 
tuent pour leur part un séjour chez les Yanomami du Toototobi 
en ?960 (leurs premiers contacts dans la région datent de 
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1958) et y établissent finalement une mission permanente a 
partir de 1963 (New Tribes Missi'on 1980 ; Communautés 72, 13, 
14, 16 - carte supra p. 52). 
Catrimani wK~!I,A?w ,--m-,-,-2-- 
Après le massacre survenu sur l'iguarapé Jundia (Catri- 
mani) au début des années 1930 (ci supra p. 571, les collec- 
teurs de latex, qui en furent les auteurs, craignant des re- 
présailles, ne s'aventurèrent plus sur le Catrimani jusqu'à 
la fin des années 1940. Cette rivière est cependant explorée 
par une Commission brésilienne des frontières en 1942 qui 
mentionne l'occupation de son cours'supérieur par les Yanoma- 
mi ("Uaiaca" : Dias de Aguiar 1944 : 31). Il ne semble pas y 
avoir eu de contacts directs entre ces Indiens et les expédi- 
tionnaires. 
En 1948 un groupe de "balateiros" s'établit sur le cours moyen 
du Rio Agua Boa do Univini (affluent de la rive gauche du bas 
Catrimani) et noue des contacts avec des groupes yanomami 
récemment parvenus sur le bas Catrimani (ils étaient dans les 
années 1930 sur l'iguarapé Xeriana, affluent de la rive droite 
du bas Catrimani ; il s'agit des groupes actuels no 30 et 
34). Un de ces 'balateiros! ("Peruano") est d'ailleurs toujours 
établi sur le bas Catrimani auprès du groupe no 34. 
A la fin des années 1950, une des trois communautés existant 
à l'époque sur le bas Catrimani (auprès de l'établissement 
des "balateiros" et travaillant pour eux) est presque totale- 
ment décimée par une épidémie de grippe (témoignage des bala- 
teiros cf. in Shoumatoff 1978 : 159 et nos données yanomami 
1975-76). 
En 1960 un "balateiro" aventureux du nom de "Pacheco" renoue 
seul des contacts avec les Yanomami du haut Catrimani (groupe 
no 29, cf. carte supra p 52). Il revient l'année suivante avec 
un missionnaire catholique de l'Institut de la Consolata, le 
Père Meldolesi. Ils ne parviennent pas à rencontrer les Yano- 
mami absents de leur habitation. En 1962, "Pacheco" et d'autres 
"balateiros" reprennent la collecte du latex sur le Catrimani. 
7lbis 
La même année le Père Meldolesi établit à son tour un contact 
avec les Yanomami du bas Catrimani (groupe no341 (Diniz 1969 : 
6, p3ur toutes les informations qui précèdent). 
En 1965 les Pères Meldolesi et Calleri fondent une mission 
permanente sur le haut Catrimani (en amont de l'embouchure 
du Rio' Pa.cu). 
Les missionnaires catholiques de la Consolata entreprennent 
également dans les années 1950-1960 l'exploration des Rio 
Apia; et Ajarani. Une expédition est menée par le Père Silvestri 
sur 1'Apia;. Son livre (1953) constitue à notre connaissance le 
premier document sur les Yanomami de cette région. Les mis- 
sionnaires établissent ensuite des contacts réguliers avec 
les Yanomami de 1'ApiaG (à partir de 1960) et de 1'Ajarani (à 
partir de 1962) : voir Forno (1966a et 1966b) ainsi qu'Anatolini 
et Sabatini (1978 : 75-76) qui donnent une bibliographie com- 
plète des publications des missionnaires de la Consolata entre 
1954 et 1979 sur les Yanomami de l'Apia;, de 1'Ajarani et du 
Catrimani. 
Ces 'missions" de 1'Ajarani et de 1'Apiau seront abandonnées. à 
partir de 1965 pour des contacts plus sporadiques et bientôt 
.interrompus. Nous ne disposons à ce jour d'aucune information 
sur l'histoire éventuelle des contacts entre Yanomami et colons 
sur ces deux rivières avant le contact avec les missionnaires 
(sauf Meyer 1956 : 22). 
Muca.j;j -s-e 
Le Mucajai est exploré en 1942-43 par la Commission des 
frontières brésilienne qui note que cette rivière était tota- 
lement inconnue au-delà de la chute d'eau dite du "Paredão" 
("grand mur"), à 170 km de son embouchure jusqu'à cette explo- 
ration (Dias de Aguiar 1944 : 31). La Commission ne fait état 
de l'existence que d'un groupe de trois habitations collecti- 
ves .yanomami sur tout le cours de cette rivière (Ferreira Reis 
1944 : 103)‘: probablement les communautés qui ont donné ori- 
gine aux groupes locaux n"42-46 sur le moyen Mucajai actuel. 
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Le premier contact documente à ce jour sur les Yanomami du 
moyen Mucajai aurait eu lieu en 1957 lorsqu'une trentaine de 
Yanomami en pirogue ont fait leur a.pparition dans un établis- 
sement de petits colons de la région ("Fazenda Itu" : cf Tay- 
lor 1979a : 76). 
Des missionnaires évangélistes américains (Unevangelited field 
Mission) ëtablirent peu après une mission permanente (en: 7958) 
sur les rives du moyen Mucajai (lieu-dit "Cachoeira dos Indios": 
"Rapide des Indiens"). 
Uraricoera -s---e---- 
L'Uraricoera et ses affluents (Uraricaa, Arakasa, Auaris, 
Parima) sont explorë,s en 1939 par la Commission des limites 
que nous venons de mentionner. Des reconnaissances aériennes 
de cette région sont également entreprises entre 1939 et 1943 
(cf Dias de Aguiar 1940 et 1944). Divers groupes locaux yano- 
mami de cette vaste région sont contactes par les groupes 
d'expëditionnaires de la Commission des frontières durant toute 
cette époque (Ferreira R@is 1944) notamment sur l'uraricaa!, 
1'Uraricoera et le Parima. 
L'état sanitaire des Yanomami de l'uraricaa, situés au plus 
près du front pionnier, est donné comme très mauvais (paludis- 
me, pneumopathies, blennoragie : Migliazza 1972 : 383 ; voir 
aussi Colchester 1983). 
En septembre 1957, des missionnaires de la Baptist Mid-Mission 
(dont le futur ethno-linguiste E. Migliazza) entrent en contact 
avec les Yanomami de 1'Uraricaa et établissent l'année suivante 
une miss.ion permanente sur le Rio Coimin (Migliazza 1972 : 387). 
En 1958, les missionnaires de 1'Unevangelized Field Mission 
fondent pour leur part un poste sur le haut Uraricoera (op.cit. 
388) puis en 1962-63 sur le haut Parima sur le plateau de la 
Serra das Surucucus (op.cit. 390) et en 1963-64 sur le haut 
Auaris (op.cit. 391). 
En 1982 (CCPY 1982) étaient en activité en territoire 
Yanomami au Brésil 10 Postes missionnaires, d'ouest en est : 
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Maturaca (Rio Cauaburis-Salesiens), Marauia (Rio Marauia-Salé- 
siens), Marari(KoPadauari-New Tribes Mission), Toototobi (Rio 
Toototobi-New Tribes Mission), Araca (Rio Araca-New Tribes 
Mission) ; Catrimani (Rio Catrimani-Consolata), Mucajai (Rio 
Mucajai-Unevangelized Field Mission), Palimiu (Rio Uraricoera- 
Unevangelired Field Mission), Auaris et Olomai (Rio Auaris- 
Unevangelized Field Mission). 
On y trouvait également sept postes indigéniste-s'(P.1.) . . 
gouvernementaux (Fondation nationale de l'indien) : 
P.I. Demini (km 211 de la route Perimetral Norte), P.I. Ajarani 
(km 50 de la Perimetral Norte),, P.I. Erico et Boas Novas (Rio 
Uraricaa), P.I. Couto de Magalhdes (haut Mucajai), P.I. Suru- 
cucus (haut Parima) et P.I. Uaicas (haut Uraricoera). Tous 
ces postes sont de création récente (1974-1982). 
Les trois anciens poste FUNAI des années 1950 : P.I. Cauaburis 
(Rio Cauaburis), P.I. Aliança (Rio Padauari) et P.I. Ajurica- 
ba (Rio Demini) étaient abandonnés en 1982 (leur réactivation 
était prévue en 1984). 
De nouveaux postes seront vraisemblablement établis dans les 
années qui viennent : moyen Mucajai (en fait établi en 1984), 
mqyen Apiau et Araca. Un détachement militaire était également 
installé en 1982 sur le Rio Auaris. 
Dans les années 1970-1980 les contacts permanents ou 
réguliers entretenus par les Yanomami avec les postes mission- 
naires et gouvernementaux et les contacts intermittents entre- 
tenus avec les petits établissements de colons situés en li- 
sière de leur territoire (les premiers limitant d'ailleurs les 
seconds) se sont vus accrus à l'est (Territoire Fédéral de 
Roraima) par des contacts directs plus massifs avec des pro- 
grammes de 'développement" routiers (Catrimani, Ajarani ; ouver- 
ture d'un tronçon de la Perimetral Norte : 1974-1976) et agri- 
coles (Ajarani, Apia6, Mucajai ; projets de l'Institut Natio- 
. na1 de Colonisation et de Réforme Agraire - INCRA : 1978-1984) 
mais aussi en différents endroits, et d'une façon croissante, 
par l'ouverture de mines clandestines (Surucucus, Coutu de 
Magalhaes, Apia;, Uraricaa!, Cauaburis : 1975-1985 ; voir notam- 
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ment sur cette situation Ramos 1979a,Taylor 1979a, Albert 
and Zacquini (CCPY) 1979, Albert 1980-81, CCPY 1982, Albert 1982, 
1983, 1984b, FUNAI 1984J. 
La situation sanitaire, socio-économique et culturelle 
des Yanomami au Brésil est donc actuellement extrêmement grave 
en raison de la pression croissante d'un front pionnier parti- 
culièrement agressif dont les "strates" êconomico-historiques 
progressives coexistent en conjuguant activitês extractivistes 
en vigueur depuis le début du siècle (latex, noix du Brésil, 
fibres de palmier, peaux de félidês et de loutres . ..) et 
activités économiques à plus grande échelle lancëes depuis le 
début des années 1970 (colonisation agricole, réseau routier, 
exploitation minière artisanale de surface 1. 
Il faut noter ici que devant l'ampleur des pressions ëconomi- 
ques qui pësent actuellement sur le territoire des Yanomami 
au Brësil, les postes missionnaires et gouvernementaux qui se 
sont interposés depuis les années 1940-1960 (puis 1970-1980) 
entre les Yanomami et le front pionnier, malgré leur impact 
spécifique sur cette ethnie sur le plan socio-économique et 
culturel (cf Brooks et alii 7972 : 60-66 et Shapiro 1972 : 
27-34 et 42-481, ont tendance à jouer de plus en plus un rôle 
positif en faveur de la protection physique et territoriale 
de ces indiens. 
La lutte contre l'invasion du territoire yanomami et la 
mise en place d'une assistance sanitaire est par ailleurs 
ess,entiellement menée au Brésil par une association indépen- 
dante crëëe en 1978 à Sao Paulo (Comissao Pela Criaça" do 
Parque Yanomami - CCPY dirigée par C. Andujar) qui regroupe 
un ensemble de personnes ayant travaillé à divers titres en 
territoire yanomami depuis les années 1960-1970 mais aussi 
des économistes, des juristes, des journalistes, des mëdecins 
et des représentants d'associations pro-indiennes nationales. 
Le travail de CCPY est soutenu en Europe et aux Etats-Unis 
par un réseau d'associations humanitaires internationales telles 
que Survival International, Anthropology Resource Center, Mëde- 
tins du Monde, International Work Group for Indigen ous Affairs, 
Cultural Survival . . . 
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La prise de conscience des Yanomami eux-mêmes s'est par 
ailleurs considérablement développée depuis ces dernières 
années et un certain nombre de porte-parole yanomami, issus 
notamment des missions ou des Postes FUNAI, commencent à se 
faire entendre sur le plan régional et national, qui associent 
les revendications de leur peuple à celles du mouvement indien . 
lancé.depuis 1981 au Brésil par un regroupement de représen- 
tants de diverses ethnies (Uniao das Naçoes Indigenas - Uni, 
l'association des amerindiens du Brésil).(cf. infra p.81). 
3 - La littérature ethnographique (1955-1985) 
Nous présenterons ici une succinte bibliographie commentée 
des travaux ethnologiques et ethno-linguistiques rédigés sur 
les Yanomami du Brésil depuis les années 1950 (par so-us-grou- 
pe linguistique) : 
Yanomam --w---w 
Les premières enquêtes ethnographiques entreprises chez les 
Yanomam l'ont été par E. Oiniz (Brésil) et J. Shapiro (Etats- 
Unis) dans la région du Catrimani (novembre 1967-janvier 1968) 
et par Shapiro dans celle de la Serra das Surucucus (mai à 
septembre 1968). Ces recherches ont porté sur l'organisation 
sociale (Diniz 1969) et sur l'organisation sociale des rela- 
tions entre les sexes (Shapiro 1970, 1972). 
Notre propre travail de terrain a été mené chez les Yanomam 
du Catrimani, de Toototobi et, plus brièvement, de Couto de 
Magalhaes pour un total de 27 mois entre 1975 et 1984. Nos 
enquétes ont porté sur l'histoire , l'organisation 
sociale et politique, l'interprétation traditionnelle de 
la maladie et le. système rituel (Albert 1976, 1977, 1984 a ; 
Albert and Ramas 1977). . 
G. Saffirio (missi,onnaire dans la région du Catrirnani de 1'968 
à 1977) a réalisé d'octobre 1979 à février 1980 une enquëte 
sur le changement économique et social des communautés 
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. yanomam du Catrimani (Saffirio 1980, Saffirio and Scaglion 1982, 
Saffirio and Hames 1983). 
P. Birraux., géographe suisse, a entrepris en 1981/82 des 
recherches sur les migrations yanomam dans la région du 
haut llraricoera et du Rio Cutaiba. 
Sur le plan linguistique le Pere Poli (19701, A. Ramos (Univer- 
sité de Brasilia 1975) et L. Emiri ('ex-'lnissionnaire laïque" 
de l'ordre de la Consolata : 1981) ont réalisé des ëtudes sur 
le Yanomam du Catrimani (le premier une étude phonologique et 
un embryon de dictionnaire ; les secondes de brèves grammaires 
didactiques). 
On doit aux missionnaires américains de 1'UnevangeTized Field 
Mission les premiëres ëtudes phonologiques et syntaxiques 
yanomam publiées : Borgman and Cue (19631, Albright (1965) et 
Tracy (1966) (rëgion de Serra das Surucucus et haut Uraricoera) 
(16). 
YanomamY -------- 
Le premier ethnologue à avoir travaillé chez les Yanomami au 
Brésil (en l'occurence chez les Yanomami (17)) est un anthro- 
pologue allemand:H. Becher qui a effectué son enquéte sur les 
hauts Araca et Demini d'octobre 1955 à juin 1956 et de mars 
à novembre 1970). Il a notamment publié (il s'agit ici des 
titres principaux de cet auteur) une monographie (1960) et 
diverses études sur la mythologie et les rites yanomam+ : 1959, 
1968, 1974, 1976, 1979 (mais voir également 1957a, b, et 
1971-73 pour diverses informations sur la région étudiëe et 
l'organisation sociale). 
Il est à remarquer que ce travail a été entrepris à l'instiga- 
tion de l'anthropologue brésilien 0. Ribeiro alors directeur 
du Service des Etudes du SP1 (Becher 1957a). 
C. Biocca (médecin-ethnographe) a mené pour sa part chez les 
YanGmam+ une expédition du Centre National de Ta Recherche 
italien (novembre 1962-juillet 1963) qui a parcouru au Brésil 
le Rio Cauaburis avant de pénétrer au Vénézuela. ses publica- 
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tions subséquentes à cette expédition comportent de nombreuses 
notations sur les Yanomami du' Brésil (Biocca 1966 vol.11 et 
III, 1968). 
A la suite de plusieurs expéditions dans la région des Rio 
Maia et Marauia entre 1958 et 1966 l'ethnologue danois 
G. Polykrates a également publié un certain nombre d'études 
d'ordre monographique sur-les Yanomamii de ces régions (1965, 
1966a et b, 1969) ainsi que des études plus spécialement consac 
crées à la mythologie (1966-7, 1974). 
Enfin, F. Knobloch (missionnaire salésien) a publié sur les 
Yanomam+ du Cauaburis une monographie (1967), une étude consa- 
crée à l'organisation familiale (1977) et un article consacré 
aux rites (1975b). 
Un seul travail linguistique a été consacré aux Yanomam+ du 
Brésil, d'après les matériaux de Becher (Rodrigues 1960 ; voir 
cependant également Polykrates 1965 : 144-145). 
SanSma ------ 
Ce sous-groupe yanomami est incontestablement celui qui s'est 
trouvé le plus intensément étudié au Brésil. Les travaux qui 
lui sont consacrés résultent en fait de la première enquéte 
de terrain de longue durée entreprise chez les Yanomami du 
Brésil. A. Ramas et K. Taylor (Université de Brasilia) ont 
entrepris leur enquéte de terrain dans la région du Rio Auaris 
d'avril 1968 à septembre 1970 (et ont effectué de courtes 
missions postérieures notamment en 1973 et 1974). On leur doit 
les premières études approfondies sur les San;ima et donc sur 
les Yanomami du Brésil en général. Leurs travaux ont porté 
sur l'organisation sociale (Ramos 1972, Ramos and Albert 1977, Ramos19791 
- - - - - s - - - - - - e - - - - - -  
(16) 
Borgman et alii (1965) et Migliazza (1967, 1972) ont pour 
leur part publié des études globales sur les différenciations 
linguistiques au sein de l'ensemble yanomami. 
(17) 
Les communautés étudiées par Becher, dont nous avons ren- 
contré les membres à plusieurs reprises, appartïennent incon- 
testableme:'t à l'aire dialectale yanomami (groupes n"10, 15, 11 
supra cartt; p. 52). . 
. 
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Taylor 1977a1, l'onomastique IRamos 1974, 1976, 1977a, - 
. .J979c _. '.a les relations inter-ethniques San+ma/Mayongong 
(Ramas 1.977b.l'.979d, 1980 : ch. 1, II, III, 1984) ; les prohibi- 
tions alimentaires, les classifications ethno-zoologiques et 
le chamanisme (Taylor 1972, 1974, 1976, 1977b, 1979b, 1981). 
Ramos at Taylor sont également les auteurs de plusieurs pro- 
jets de délimitation légale des terres yanomami soumis depuis 
1968 au gouvernement brésilien (cf Migliazza 1972 : 19) et 
furent responsables en 1975-76 du premier programme d'assistan- 
ce aux Yanomami ("Projeto Perimetral Yanoama") au début de 
l'intensification de leurs contacts avec la société nationale 
dans le Territoire Fédéral de Roraima (route "Perimetral Norte", 
projets de colonisation agricole, mine clandestine de Surucucus : 
voir Ramos 1979a, Taylor 1975, 1979a)(l8). 
Sur le plan linguistique on doit à D. Borgman (Unevangelized 
Field Mission) une tres compléte grammaire didactique Sanima 
(1976). 
Yanam (NinamI ----ww------- 
L'ex-missionnaire de la Baptist Mid-Mission, E. Migliazza, 
- (ëtabli à la fin des années 1950 chez les Yanam du Rio Uraricaa 
jusqu'à la première moitié des années 1960) a publié sur ces 
indiens quelques articles traitant de l'organisation sociale 
(1964) et de la culture matérielle (1966, 1967). 
N. Chagnon (qui a par ailleurs effectue une courte enquéte de 
terrain au Brésil en 7967) présente un certain nombre de données 
historiques et sociologiques sur les Yanam (Chagnon 1966 : 
ch. VI pour une comparaison Yanomam+/Yanam, d'après les infor- 
mations de Migliazza : Chagnon et alii 1970 pour des données 
historiques). Ramos a entrepris une enquête (premier 'crimes-, 
trè 1985) sur le changement économique et social chez les 
Yanam de 1'Uraricaa (Rio Erico). 
------------------- 
(18) 
Il ne s'agit 15 encore pas d'une bibliographie exhaustive 
mais des principaux travaux consacrés par ces auteurs aux Sanbma. . 
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Sur les Yanam du Mucajai on dispose d'une succinte étude des- 
criptive de E. Montgomery (1970) et de plusieurs articles d'un 
missionnaire americain, J. Peters, portant sur l'organisation 
sociale (Peters 1971, 1974, Peters and Hunt 1975, Peters 1982) 
ainsi que d'une thèse (Ph 0) du même auteur sur le thème du 
changement économique et social (1973). 
Migliazza a locaiisë pour la première fois, par une reconnais- 
sance aérienne, les habitations collectives des Yanam du Rio 
Ajarani (Migliazza 1970) après avoir recueilli un vocabulaire 
(non publié) en 1964 sur le moyen Ajarani (Migliazza 1972 : 35, 
1978b : 17-18). 
N. Cape, volontaire anglais du "Projet0 Perimetral Yanomama", 
a rEtalis.é en 1975 leur premier recensement (Ajarani et bas 
Apiau) : cf Ramos 1979a. Ramos lop-cit) a décrit l'impact sani- 
taire, démographique et social de la construction de la route 
"Perimetral Norte" dans cette région. 
De nouveaux recensements et des enquêtes généalogiques ont été 
réalisés dans cette région en 1980 par le Père Saffirio et 
par nous-mémes en 1984 (ce dernier travail mené afin d'établir 
des fiches médicales individuelles pour le programme d'assis- 
tance médicale CCPY/Médecins du Monde ; nous y avons par ailleurs 
recueillis un certain nombre de généalogies et d'éléments d'his- 
toire depuis 1975-76). 
Les Yanam du bas Apiau/ recensés par Cape en 1975 sont mainte- 
nant établis sur le moyen Mucajai tandis que les communautés 
de l'rljarani se trouvent situées grosso modo le long de la 
"Perimetral Norte", km 30 à 50). 
Leur état sanitaire est dramatique et leur population ne cesse 
de décroître. Des groupes yanam se trouvaient isolés jusqu'à 
1983 sur le haut Apiau (19). Ils sont maintenant en conflits 
constants avec des mineurs clandestins établis sur leurs ter- 
res (cf. Albert 1984b). 
------------------ 
(19) 
Des groupes yanomam du haut Catrimani ont ramené en 1975 
d'une expêdition,guerrière (Ramos and Albert 1977 : 89 note8) 
sur le haut Apiau une lame de hachette de pierre dont le fil 
semblait récemment entretenu. 
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On dispose sur les Yanam de l'Uraricaad!une étude de Migliazza 
and Grimes 1961 et du matérie? linguistique analysé dans la 
thèse de Migliazza 1972 (Gale Gomez, linguiste américaine de 
l'université de Columbia, a rëalisé une courte mission dans 
cette région au premier trimestre 1985) ; sur les Yanam du 
Mucajai de deux.études émanant également de missionnaires ëvan- 
gélistes : Albright 1970 et Swain 1978, 
Les Yanam de 1'Apiau et de 1'Ajarani demeurent sur le plan 
ethnologique et ethno-linguistique absolument inconnus. Ce 
sont en outre les Yanomami les plus gravement atteints par le 
contact avec le front pionnier régional et ceux qui sont le 
plus menaces d'extinction. 
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"Beaucoup de Yanomami vivent au Brésil et au Vénézue- 
la. Nous pensons qu'il y en a 20 000. 
Pour nous c'est un seul peuple parce que nous comprenons la 
langue de tous. 
Les Yanomami ne quittent pas- leurs communautés c'est pour ce- 
la que beaucoup ne parlent que le yanomami. Moi, Davi, j'ai 
d'abord étudié notre langue, j'ai commencé ZI écrire et a lire 
en yànomamë . Je n'ai jamais été à l'école des blancs et 
c'est pour cela que je ne sais pas bien parler le portugais. 
Nous avons été invités pour venir ici dans cette réunion 
pour vousrapporter notre situation. Nos terres ne sont pas 
reconnues par la loi. C'est pour cela que les blancs sont en 
train de les envahir, pour prendre l'or de nos terres indigë- 
nes, et ils amènent des maladies qui contaminent les Yanomami. 
Les maladies des blancs nous appelons cela ,shawara-. Elles 
tuent notre peuple. 
Au début les Yanomami ne savaient pas que les orpailleurs enva- 
hiraient leurs terres. Maintenant nous le savons ; ceux qui 
vivent auprès des orpailleurs et des colons, les Yanomami des 
r$iviE.res Ajarani, Catrimani, Demini, Couto de Magalhaes et 
Erico, le savent. 
Il y a des yanomami qui savent que cela est mauvais pour eux 
et qui sont tristes parce qu'ils sont contaminés par des mala- 
dies. 
Il y en d'autres qui trouvent cela bien parce qu'ils reçoivent 
des machettes, des haches, des marmites et des allumettes dont 
ils ont besoin dans la forêt. Mais nous savons que les orpail- 
leurs nous trompent ; nous allons le dire aux autres Yanomami 
pour qu'ils sachent aussi ce qui arrive à notre peuple. Les 
orpailleurs veulent prendre nos femmes ; ils nous trompent et 
veulent voler notre or. Je vous dis cela car je suis préoccupé 
et en colëre. Je veux que vous connaissiez notre situation et 
notre inquiétude et que vous luttiez avec nous . ..."' 
DAVI YANOMAMI 
(Réunion des représentants des Nations Indigènes du Territoire 
Fédéral de Roraima, 7-!:janvier 1985) 
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CHAPITRE III - LE TERRAIN 
Notre enquête de terrain a donc êté menée au sein du 
sous-groupe dialectal yanomami dont l'ethnonyme est Yanomamë 
thëbë ou Yanamamë thëbë (et méme parfois Yanomaethëbë), Yanomam 
in Migliarza 1972. Elle s'est déroulée en 5 êtapes (1975-1984) 
pour un total de 27 mois répartis de la façon suivante : 
- 11 mois (mars 1975 à janvier, 1976 financés par une bourse du 
Ministère brésilien des Relations extérieurs ("Itamaraty") 
dans le cadre du programme de "pos-graduaçao" du Départemen% 
des Sciences Sociales de l'Université de Brasilia) et menée 
sur le terrain dans le cadre du programme d'assistance aux 
Yanomami "Perimetral Yanoama" organisé par K. Taylor et A. 
Ramos, anthropologues de l'université de Brasilia (région du 
Rio Catrimani). 
Cette bourse s'est trouvée reconduite pour une durée de trois 
mois à Brasilia (mars-mai 1976) afin d'élaborer une partie 
des matériaux recueillis durant cette enquéte. 
- 6 mois (mars-août 1978) et 5 mois (mai-septembre 1979)effec- 
tués (toujours dans la région du Catrimani) dans le cadre 
d'un rattachement à titre de coopérant à l'Université de 
Brasilia et financés par le L.A. 140 de l'Université de Paris 
X-Nanterre. 
- 3 mois (avril-juin 1981) réalisés à la suite d'un travail de 
consultant anthropologique pour un livre des éditions Time- 
Life (Hanbury Tenison 1982) dans la région du Rio Toototobi. 
- 2 mois (mars-mai 1984) effectués dans le cadre d'une mission 
médicale CCPY/Médecins du Monde (régions de Couto de Magal- 
haes, de Toototobi et brèves visites à Catrimani, Ajarani, 
Surucucus et Uraricaa). 
La région que nous avons principalement étudiée (Catri- 
mani, Toototobi et Couto de Magalhaes : cf. carte supra, p. 
52) forme une unité (du point de vue des Yanomam du Catrimani 
avec lesquels nous avons passé le plus de temps) dans le sens 
OY les groupes de ces trois vallées sont liés par des relations 
historiques d'alliance, de guerre ou d'origine commune depuis 
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la fin du XIXe siècle. Nous avons vécu plus ou moins 
longuement ou fait des visites d'un moi's maximum dans 15 
communautés de la région étudiée et nous disposons de données 
sur 20(l), soit une population de 750 à 800 personnes ; ce qui 
représ.ente environ 20 % de la population de l'aire dialectale 
Yanomam au Brésil et 10 % de la population Yanomami dans ce 
pays l 
.Toutes ces communautés (2) sont originaires du sud de la 
Serra Parima (haut Orénoque, haut Mucajai, haut Parima) voici à 
peu près un siècle et sont parvenues à leur location présente 
(ou certaines sont sédentarisées depuis vingt ans comme no 13 
et no 31) en guerroyant de façon sporadique les unes avec les 
autres. Les communautés du Catrimani no 24 à 29, venues de la 
région des sources du Mucajai,se sont ainsi trouvées (notamment 
à partir du moment où elles étaient sur le haut Catrimani) 
régulièrement attaquées au nord par les groupes du Couto de 
Magalhaes, à l'ouest, par les groupes du Toototobi tandis \ 
qu'elles repoussaient elles-mémes, à l'est, les Yanam de 
1'Apia; et de 1'Ajarani à la sorcellerie guerrière desquels 
(cf. infra, ch. IX) elles imputaient nombre de décès. 
On peut ainsi dire que ces groupes se sont déplacés vers le 
sud-est dans une sorte de "couloir guerrier" (ouest-nord-est). 
C'est également le cas, avec en partie d'autres ennemis (res- 
pectivement au nord et à l'ouest ou au nord et à l'est), pour 
les Yanomam de Toototobi et de Couto de Magalhaes. 
(1) Communautés Yanomam dans lesquelles avons le plus longuement 
vécu dans chaque région (cf. carte supra, p. 52) : 31, 29, 12, 
49. Communautés régulièrement visitéesdurée & 1 mois) : 12, 
14, 32, 33, 28. Communautés simplement visitées : 26, 27, 50, 
51 (+ 2 groupes en amont du Couto de Magalhaes qui ne figurent 
pas sur la carte). 
Communautés non visitées sur lesquelles nous possédons des 
données et dont nous avons régulièrement rencontré les membres: 
16, 24, 30, 34,25. 
(Nous disposons également de données sur les 7 communautés 
Yanam de 1'Ajarani et sur 3 groupes Yanomami.du Demini (10, 11, 
75). 
(2) Sauf les communautés 30 et 34 qui proviennen't de l'ouest (il 
s'agit probablement d'anciens groupes Yanomam;i) : elles étaient 
dans les années 1920-30 sur le Demini puis le Xeriana (un af- 
fluent du bas Catrimani) ; elles provenaient avant probablement 
du haut Demini et de l'Orënoque, à l'ouest de la Parima. 
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Ces trois régions représentent (avec celle du haut Ura- 
ricoera que nous n'avons pas encore êtudiëe) la frange përi- 
phërique (basses terres) de l'ensemble Yanomam dont le centre 
démographique et historique (hautes terres) reste le sud de la 
chaîne de la Parima. 
Elles forment essentiellement (3) trois ensembles de groupes lo- 
caux distincts issus chacun p.ar fissions successives d'une même 
communauté d'origine, trois "blocs de population "(4) (Chagnon 
1974). * 
Les contacts permanents ou réguliers d'un certain nombre 
de ces communautés avec les missions de la région datent, nous 
l'avons vu, de la première moitiê des années 1960. Le poste 
FUNAI du Couto de Magalhges a été ouvert au début des annëes - 
1980 mais les missionnaires êvangélistes de l'unevangelized 
Filed Mission du moyen Mucajai s'y rendaient régulièrement de- 
puis la première moitié des annêes 1970 ; le poste FUNAI du 
kilomètre 211 de la route "perimetral Norte" a été ouvert en 
1976 mais le groupe qui s'y trouve actuellement s'y est ins- 
tallé en 1980-1981. 
Dans la région étudiée, les communautés no 12 (Toototobi-), 
24 ("Perimetral Norte" proche de Mapula;), 31 (Catrimani) et 49 
(Couto de Magalhaes) sont en contact permanent avec des Postes 
missionnaires ou gouvernementaux dont elles sont situées à pei- 
ne a quelques centaines de mètres (5) . Les communautés no 13, 14 
(3) Sauf communautés 3.0 et 34, cf. note 2, supra p. 83. 
(4) On peut sans doute y rattacher de la même manière les grou- 
pes Yanomam du haut Uraricoera (Palimiu) et du Rio Cutaiba (no 
70-75) que nous n'avons pas encore étudiés mais dont nous avons 
rencontré certains des membres qui nous ont fait état de leurs 
relations anciennes (fin XIXe) avec les Yanomam de la région du 
Catrimani et du Toototobi alors situés dans une rëgion,proche 
de la leur. Elles constituent sans doute un quatrième ensemble 
historique de groupes locaux de mëme origine. Trois de ces qua- 
tre ensembles (Toototobi, Catrimani, Uraricoera), sont, comme 
certains indices historiques semblent l'attester, probablement 
issus dans un passé plus reculé d'un même groupe de communau- 
tés. 
(5) La communautê no 34 (bas Catrimani) est pour sa part en 
contact permanent, ou du moins rêgulier, avec la population 
régionale. 
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(Toototobi), 30, 32, 33 (Catrimani), 50 (Couto de Magalhaes) 
visitent réguliërement ces postes à des fins de troc ou de 
soins médicaux. Les communautés no 16 (Toototobi), 25 à 29 
(Catrimani), 51 (c 2 groupes ne figurant pas sur la carte) 
(Couto de Magalhaes) ont d'es contacts beaucoup plus sporadiques 
avec les établissements missionnaires ou de la FUNAI situés 
dans leurs régions respectives. 
Le contact étroit de certaines communautés yanomam avec les 
missions ou les postes FUNAI établis sur leur territoire a pro- 
voqué chez elles d'importants changements techno-économiques et 
démographiques : abondance d'outils métalliques, sédentarisa- 
tion, croissance démographique due à une assistance sanitaire 
relativement efficace, attrait pour les membres de communautés 
voisines de s'établir dans les groupes de leurs parents situés 
près des postes pour y bénéficier de facilités économiques et 
sanitaires... 
Ces mutations ont cependant eu moins d'impact sur les 
groupes plus ou moins excentriques en raisons des rapports de 
monopole qu'entendent conserver les communautés jouxtant les 
missions et les postes de la FUNAI sur les biens et les servi- 
ces de ceux qu'elles considërent comme "leurs étrangers" (kami 
yamakë nabëbë : "nos étrangers"). Ce phénomène d'association 
spatiale et économique des postes "blancs" à un groupe yanomam 
privilégié a ainsi diminué leur -impact économique et social 
direct sur les groupes circonvoisins (emploi de main-d'oeuvre, 
troc... ) tout en ayant cependant des répercussions politiques 
et écologico-politiques sur des régions plus vastes. 
Le monopole des objets manufacturés détenus de fait par 
les communautés accolées aux missions et aux postes FUNAI leur 
confëre une importance politique régionale considérable en tant 
que redistributrices attitrées, plus ou moins récalcitrantes 
d'ailleurs, des biens qu'elles acquiërent en général en quanti- 
té bien supérieure à leurs propres besoins. 
Les réseaux de relations inter-communautaires traditionnels se 
trouvent ainsi de plus en plus polarisés sur ces groupes placés 
en position de "sous-traitants" privilégiés de la puissance 
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technologique "blanche". Les communautés situées dans de vastes 
régions autour des établissements missionnaires ou gouvernemen- 
taux voient de façon croissante leurs stratégies d'alliance po- 
litique orientées p.ar ce paramètre qui les pousse a s'inclure 
dans des chaînes de groupe alliés où les objets manufacturés 
circulent à partir des communautés en situation de monopole. 
Processus qui tend à atténuer les conflits guerriers autour des 
points de contact et à y concentrer les communautés autrefois 
éparses sur de plus vastes territoires et donc à modifier si- 
gnificativement leur accès aux ressources naturelles dans ces 
régions de densification démographique. 
Mais cette préoccupation politique visant a orienter les ré- 
seaux d'alliance inter-communautaires en fonction des sources 
d'objets manufacturés date sans doute de bien avant l'établis- 
sement permanent de postes "b,lancs" en territoire yanomam. 
Ainsi, au tout début du XXe siècle, les Yanomam du Catrimani et 
du Toototobi, alors respectivement situés sur le haut Mucajai 
et le haut Orénoque, tendaient à étendre leurs réseaux d'al- 
liance vers le nord pour y inclure les communautés du bas 
Parima (maintenant groupes no 70 à 75 du haut Uraricoera) qui 
obtenaient elles-mêmes des outils métalliques des Mayongong 
(Ye'kuana-caribes). Dans les années 1930, ce réseau s'est vu 
progressivement abandonné au profit d'alliances avec des 
groupes du sud (situés sur ie Oemini) qui commençaient à avoir 
un accës direct à ces outils auprès de "blancs" ou d'indiens 
(arawak ?) dêculturés de la région (6) e 
Sur le plan idéologique, l'influence des missions a été 
nulle dans la région du Catrimani où de jeunes missionnaires 
ont choisi de s'engager dans une assistance médicale effective 
et dans la défense des droits territoriaux yanomami avant de 
considérer toute éventualité d'évangélisation. Elle est actuel- 
lement, relativement faible dans la région de Toototobi oü, mal- 
gré l'impact initial certain de leur rigorisme tenace, les 
(6) Une étude approfondie de l'impact de ces mutations techno- 
économiques, démographiques et socio-politiques sur les groupes 
yanomami dits de "la périphérie" constituera également un des 
thèines centraux de l'étude plus vaste (cf. supra, p. 67, note 
11) que nous poursuivrons dans les années q-viennent. 
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évangélistes de la New Tribes Mission ont fini par se heurter à 
l'incrédulité, parfois teintée d'irritation, de la plupart des 
Yanomam situés à proximité de la mission. Ils n'obtiennent 
maintenant, à quelques exceptions prés et dans le meilleur des 
cas, que des simulations plus ou moins intéressées. Ayant 
abandonné tout espoir d'évangélisation des adultes, ils s'ap- 
pliquent cependant actuellement, à travers l'école qu'ils ont 
ouverte, à évangéliser les enfants en se départfssant toutefois 
de l'autoritarisme qui les a menés à l'échec auprès de leurs 
parents. Malgré cette stratégie plus subtil.ement dangereuse, 
les résultats obtenus ne semblent guère pour l'instant signi- 
ficatifs. L'apprentissage culturel des enfants est toujours 
largement contrôlé par leurs parents, récalcitrants à la parole 
divine, et les enseignements missionnaires ne sont tolérés qu'à 
titre récréatif ou diplomatique jusqu'à ce que les enfants 
soient plus sérieusement astreints à participer à la vie col- 
lective de leur communauté. 
L'influence culturelle des Postes de la FUNAI est beaucoup 
plus négligeable. Nous avons ainsi par exemple trouvé à Couto 
de Magalhaes en 1984 un chef de poste wapishana (Indien arawak 
déculturé de la savane du haut Rio Branco) maintenu dans un tel 
dénuement par son administration qu'il s'était mis à chasser à 
l'arc avec les Yanomam pour subvenir à ses besoins et à ceux de 
sa famille (li'mpact du prosélytisme musclé des missionnaires 
de‘l'unevangelized Field Mission du Mucajai, qui ont visité ré- 
gulièrement cette région à la fin des années 1970, quoiqu'en 
nette régression, se fait encore parfois sentir dans le groupe 
situé près du Poste). 
Le Poste du kilomëtre 211 de la "Perimetral Norte" est 
pour sa part maintenant dirigé par un Yanomam de Toototobi bi- 
lingue, fonctionnaire de la FUNAI depuis une dizaine d'années, 
et marië à une fille du "headman" de la communauté yanomam dont 
il a la charge administrative (communauté no 24). C'est dire, 
connaissant la rigueur des exigences des beaux-pères yanomami, 
que ce Poste est, sur le terrain, largement influencé par des 
impératifs qui ont peu de chose à voir avec l'idéologie inté-. 
gratrice de la FUNAI. 
Les Postes des organisations missionnaires étrangères et 
de. l'administration indigéniste nationale, qui se sont 
interposés entre les Yanomami et le front pionnier dans les 
années 1950 à 1970, ont donc une influence à de multiples 
niveaux ,sur ces Indiens.Cet impact, s'il est loin d'ètre 
négligeable, demeure, cependant, au moins au Brésil, dans le 
domaine du moindre mal en ce qu'il s'agit 13 d'une forme de 
"contact" atténué. Nous avons ici à faire à un ntact avec les 
representants locaux d'organismes tenants d'idéologies . 
"assistancielles" (christianisme missionnaire, philosophie 
comtienne de la FUNAI) qui constituent incontestablement le 
versant le moins nocif dui monde "blanc" dans son expression 
régionale sous ces latitudes. 
Missions et Postes indigènes ont donc, dans le contexte 
spécifique que nous avons, décrit, agit comme une sorte de 
"vaccin du contact" en fournissant aux Yanomam une expérience 
de la société nationale moins meurtrière et ethnocidaire que 
celle qu'ils auraient eu à affronter s'ils s'étaient trouvés 
confrontés durablement aux formes de violence et d'exploitation 
brutales imposées par un front pionnier régional limitrophe 
uniquement guidé par des appétits économiques effrénés. 
Cette expérience d'un "contact atténu" a ainsi donné l'oppor- 
tunité à un certain nombre de communautés de faire (avant 
d'ètre décimées ou démantelées) un apprentissage du "monde 
blanc" qui leur est indispensable pour survivre et lutter 
efficacement contre l'avancée agressive et inéluctable d'une 
société régionale hantée par la convoitise des richesses 
minières de leur territoire. 
Ce n'est donc pas un hasard si les représentants yanomami aux 
rencontres régionales ou nationales des mouvements indiens que 
l'on commence à entendre au Brésil sont issus en majorité de 
communautés situées à proximité de missions ou de Postes de la 
FUNAI. 
La question sanitaire fournit un exemple particulièrement 
éloquent - et littéral - du rôle ambivalent *de "vaccin du con- 
tact" tenu par ces établissements permanents, missionnaires ou 
gouvernementaux, en territoire yanomami. 
L'assistance para-médicale fournie par les missions, et 
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d'une façon moindre par les Postes FUNAI, crée par exemple une 
situation de dépendance extrême pour les Yanomami qui, sans 
elle, se savent voués à une décimation certaine. Dépendance qui 
n'est pas sans être, au moins indirectement, utilisée comme une 
forme de pouvoir êtayant l'entreprise de. d'assimilation qui 
constitue la rationalitê de ces avant-postes de la "civilisa- 
tion". 
. Cette assistance, parfois basée sur des critères médicaux 
approximatifs, tend également trop souvent à inciter à ?a sur- 
consommation de médicaments (pas toujours absolument appro- 
priés), et donc, non seulement à accroître la dépendance et à 
produire des effets. pervers sur le plan médical, mais aussi à 
balayer tout usage d'une pharmacopée traditionnelle qui, dans 
certains cas au moins, peut s'avérer plus profitable. 
Malgré ces points négatifs qui, s'ils ne sont pas négligeables 
peuvent être en partie corrigés par un effort de formation 
(dont ces missions et Postes sont d'ailleurs eux-mêmes largeent 
demandeurs), ce type d'assistance para-médical a rendu possible 
non seulement la survie mais encore une forte croissance démo- 
graphique des groupes qui ont pu en bénéficier. 
Ainsi, la population des groupes 29, 31, 32 et 33 assistés 
par la mission Catrimani depuis 1965 ont vu 'leur population 
passer de 88 personnes en 1967 à 199 personnes en 1981 (soit 
une multiplication par 2,26 en 14 ans ; Saffirio 1982 : 9). Il 
en est de même pour la population Yanam du Mucajai (communautés 
no 42 à 46) assistées par une mission evangéliste : environ 100 
personnes en 1958 (Taylor 1979a : 76), 274 en 1982 (CCPY 1982: 
90) ; soit une multiplication par 2,74 en 24 ans). 
Les groupes non-assistés ou moins assistés sur le plan sanitai- 
re, quls soient isolés ou en contact direct avec le front pion- 
nier régional, ont par contre subi une évolution démographique 
très défavorable. 
Pour le premier cas, nous avons les groupes du haut Lobo d'Al- 
mada (haut Catrimani : no 25, 26, 27, 28) qui sont passés de 61 
personnes en 1967 à 64 en 1981 (Saffirio 1982 : 9) ; (soit une 
population stationnaire sur 14 ans). Pour le second, les Yanam 
du Rio Ajarani (dont la plupart n'étaient pas assistés par le 
Poste FUNAI trop récemment (1974) implanté dans la re,'T,ion-) ont 
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perdu 22 % de leur population entre 1974 et 1975 (Ramas 1979a: 
13). 
Dans ces deux cas, la stagnation ou le déficit démographique 
enregistrés entre 1967 et 1981 sont directement imputables a 
des épidémies (pneumopathies) survenues durant ou peu aprës la 
construction de la route "Perimetral Norte" sans que les Yano- 
mami de ces communautés aient eu la possibilité de recourir a. 
une quelconque structure d'assistance para-médicale. 
En conclusion de cet aperçu de la situation du contact 
dans la région étudiée (sud-est du territoire Yanomami au 
Brésil), nous remarquerons donc que nous avons affaire ici à 
une situation de changement techno-économique et socio- 
politique certaine mais à une résistance culturelle qui ne 
l'est pas moins (malgré la gravité du choc microbien pour 
certains g'roupes) ; donc à une situation de mutation encore 
assez largement contrôlée par un systëme social traditionnel 
qui préserve l'essentiel des valeurs et de l'organisation qui 
f.ont sa vitalité. 
Là encore, soulignons que ce n'est pas le changement en, 
lui-même qui affecte la cohésion de ce type de société dont 
l'histoire, encore trop peu explorée, démontre à l'évidence 
qu'il était loin de lui étre inconnu, mais la perte de la mai- 
trise de ses modalités et de ses finalités ; la perte de la 
sélectivité des emprunts et de la possibilité d'évaluation à 
long terme de leurs effets. 
De ce point de vue, dans la région étudiée, seul le groupe no 
34, qui vit au contact direct des colons du bas catrimani et, 
dans une moindre mesure, les groupes no 32 et 33, qui ont en- 
tretenu entre 1974 et 1976 des relations étroites avec les 
travailleurs des chantiers routiers, connaissent des pertur- 
bations sociales et culturelles qui peuvent a terme mettre en 
danger leur cohésion. Mais mëme dans ces cas rien n'est encore 
définitivement joué et des indices de résistance surgis ces 
derniëres années laissent a penser que l'irréparable Il'assi- 
milation individuelle ou familiale à la population régionale) 
ne sera pas, à quelques cas près, franchi. 
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Ma première enquëte de terrain s'est trouvée entreprise il 
y a dix ans chez lez Yanomam de la riviëre Catrimani. 
Souhaitant travailler en Amazonie, comme beaucoup sans doute 
aprës la lecture des Mythologiques, le choix de ce terrain spé- 
cifique s'est imposé à moi sous la forme de ce que Breton 
appelait un "hasard objectif". 
En 1973, les premiers chantiers de la route "Perimetral Norte", 
parallële septentrionale de la tri'stement célëbre transamazo- . 
nienne, pénétraient sur le territoire des Indiens yanomami au 
Brésil, dans la région du Rio Ajarani. K. Taylor et A. Ramos, 
professeurs à l'université de Brasilia, élaboraient peu après, 
dans le cadre de la Fondation Nationale de l'Indien, un pro- 
gramme d'assistance aux Yanomami qui allaient se trouver, comme 
tant d'autres ethnies au Brésil dans les années 1970, dramati- 
quement affectés par l'ouverture de la route. 
Ils lancèrent en 1974; un appel auprès de plusieurs collègues 
européens; afin de recruter pour la mise en place de ce 
programme des étudiants en anthropologie à la fois intéressés 
par le domaine amazonien et soucieux de compléter leur travail 
de terrain par un engagement personnel en faveur de la popula- 
tion qu'ils allaient étudier. 
Cette opportunité me fut transmise par P. Menget dont les cours 
à l'université de Paris X-Nanterre m'ont introduit à l'ethno- 
logie des sociétés autochtones du Brésil. 
Immédiatement séduit par la qualité du défi que représentait 
cette proposition, mais après plusieurs mois occupés à rédiger 
une maîtrise, à ëtudier la-littérature publiée sur les Yanomami 
et à rechercher des fonds pour pouvoir mener à bien cette pre- 
mière mission, je me retrouvai en mars 1975 brusquement préci- 
pité, hors du cocon académique, en des tropiques plus tristes 
que ce qu'il était permis d'en désespérer. 
La première vision idyllique du "corps nu des sauvages" 
dans l'enchevètrement baroque d'une jungle tropicale, émoi 
convenu des jeunes ethnographes en Amazonie, fut pour moi celle 
d'rndiens vêtus de T-shirts publicitaires dépenaillés sur un 
fond de terre rougeàtre éventrée par une noria de camions et de 
buildozers acharnés à broyer la forêt. 
L'intensité euphorique du "premier contact" me fut ainsi iris- 
- . ._ -. 
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tantanément amére et tout angélisme ethnologique irrémédiable- 
ment soustrait au preemier regard porté sur les Yanomami. 
Rempart et synthèse ironique de mon désarroi je pensai immédia- 
tement aux mésaventures de Radcliffe-Brown en Australie en 
1910, commençant son terrain en subissant une rafle policière, 
la nuit, au cours d'un rite aborigène, et le continuant, dans 
un hôpital de l'île Bernier, avec des informateurs isolés pour 
traitement de maladies vénériennes (Kuper (1973) 1978 : 60). 
Ces premiers instants sur le terrain et la vision qu'ils 
m'offrirent ont sans doute plus que toute autre expérience 
conditionné la suite de mon travail d'ethnologue. Il m'apparut 
en effet très rapidement que tant se voiler la face que s'aban- 
donner à un mea culpa masochiste (au nom d'un supposé péché 
originel de l'ethnolgie) me condamnait au même culte conforta- 
ble de l'impuissance. Il me devint paradoxalement évident que 
ma place était bien là, dans ce décor baroque et sinistre d'un 
stade ultime de la Conquête de'l'Amêrique, à condition d'ap- 
prendre à connaître le plus profondément possible le peuple qui 
la subissait, et d'assumer la responsabilité de ce savoir en 
devenant l'ambassadeur de la réalité de cette ethnie et l'auxi- 
liaire de sa lutte pour poursuivre son existence indépendante. 
Le défi pressenti à Paris avait douloureusement pris chair et 
je comprenais finalement en quoi le hasard qui n'y avait plongé 
n'en était pas un . Oéfi dont, selon la célèbre phrase de 
Pascal, je n'aurais pas recherché la clef sans l'avoir déjà 
trouvée, et hors duquel il ne saurait y avoir pour moi 
d'ethnologie. 
Ce premier terrain se déroula donc dans le ca'dre d'un pro- 
gramme d'assistance qui fonctionna tant bien que mal malgré les 
pressions qui s'exercërent rapidement contre lui, durant un an 
environ. Ce qui signifia pour moi, durant tout ce temps, 
d'avoir à entremêler constamment ethnographique, infirmerie, 
contrôle des contacts des ouvriers de la route avec les Indiens 
(alcool, prostitution, exploitation...). 
J'effectuai mon premier mois de terrain en compagnie d'A. Ramas 
qui, alors qu'elle élaborait à la mission Catrimani une gram- 
maire didactique yanomam pour les membres du programme "Perime- 
tral Yanoama", m'associa étr,oitement à ce travail, afin d'ac- 
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célérer mon apprentissage de cette langue. Elle me fit aussi 
largement bénéficier in loto de sa propre expérience de terrain 
chez les Sanima tant sur le plan pratique que sur celui des mé- 
thodes d'enquête. Il me fut êgalement possible durant cette pé- 
riode de pouvoir compter sur les conseils amicaux de N. Cape 
(volontaire du projet "Perimetral Yanoama") qui m'avait précédé 
de quelques mois sur le terrain. 
Toutes les inévitables formalités administratives ayant rendu 
possible mon arrivêe en territoire yanomami avaient été réglées 
pour moi à l'université de Brasilia et à la Fondation Nationale 
de l'Indien par K. Taylor, directeur du projet, à qui je dois 
également d'avoir appris ce que signifie l'engagement d'un 
ethnologue sur le terrain et ce que représente un travail d'as- 
sistance en faveur d'une population indigène. 
Le Përe Saffirio, puis le Frère Carlo Zacquini, de la mission 
Catrimani,m'ont également apporté durant cette période, ainsi 
que lors de mes terrains suivants dans la région-, un appui 
considérable tant par leur compréhension amicale que par l'aide 
pratique qu'ils m'accordèrent. 
Je quittai ce premier terrain au début de 1976, au terme de ma 
bourse d'étude brésilienne, alors que le programme "Perimetral 
Yanoama" était annulé par la FUNAI à la suite de pressions po- 
litiques émanant des milieux militaires (le Territoire yanomami 
situé entièrement le long de la frontiëre avec le Vénézuèla est 
une "zone de sécurité nationale" où les activités des ethnolo- 
gues étrangers font l'objet d'une suspicion constante). 
L'excellente initiation linguistique et ethnographique re- 
çue au début de ce premier terrain m'avait déjà permis de re- 
cueillir un volume important de données relatives à l'histoire 
et à l'organisation sociale des Yanomam du Catrimani malgré la 
durée relativement courte de cette première enquête (11 mois). 
ces matériaux commencèrent.à être analysés à l'université de 
Brasilia sous la direction d'A. Ramos grâce à une prolongation 
de trois mois de la bourse qui m'avait été accordée par le Mi- 
nistëre brésilien des relations extérieures (Albert 1976 ; 
Albert and Ramos 1977 ; Albert 1977). 
Mes recherches ethnographiques portèrent par la suite sur 
l'interprétation traditionnelle de la maladie (Albert 1984a)., 
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le système rituel et la mythologie yanomam ainsi que sur l'his- 
toire et l'organisation socio-politique de trois rëgions du 
territoire yanomam qui, nous l'avons dit, partagent une histoi- 
re commune sur environ un siècle (Catrimani, Toototobi et Couto 
de Magalhdes). 
Ces nouveaux séjours de terrain furent ëgalement facilités par 
les missionnaires (Ordre de la Consolata,,New Tribes Mission) 
et les fonctionnaires locaux de la FUNAI qui, quelles que 
soient les divergences qu'un ethnologue ne peut manquer d'avoir 
avec les idëologies qui guident leur travail, se sont le plus 
souvent rëvëlës des personnalités de grande qualité réellement 
engagées dans un travail positif en faveur des Yanomami. 
Il me semble d'ailleurs d'un conformisme assez malséant de la 
part des ethnologues, qui à des titres divers ont tous bënëfi- 
cië de leur appui logistique et de leur expérience des rëgions 
dans lesquelles ils ont eu le courage de passer une bonne par- 
tie de leur vie, de vouer aux gémonies de façon indiscriminëe 
missionnaires et fonctionnaires gouvernementaux qui, de plus, 
nous en avons donnë l'exemple (supra p. 891, dans une situation 
de contact avancée, peuvent avoir un rôle nettement favorable à 
la survie et à la rësistance des Indiens. 
Ce qui ne signifie pas que tout cela doive nous empêcher d'éva- 
luer de façon critique et de nous opposer effectivement à des 
pratiques néfastes aux Indiens dans des contextes locaux prë- 
cis. Mais, d'une façon générale, les Yanomami ont tout à gagner 
à ce que les uns et les autres 'se départissent de leur radica- 
lisme idéologique au profit d'accords restreints sur des points 
pragmatiques (santë, territoire) effectivement importants pour 
cette ethnie et à ce qu'on n'oublie pas que leurs ennemis réels 
sont les intërêts miniers régionaux, nationaux et 
transnationaux qui convoitent leurs terres. 
Mes expériences dè terrain en 1978, 1979 et 1981 se sont 
dëroulëes dans des situations locales beaucoup moins dramati- 
ques que celles dont j'avais été le témoin en 1975-1976. Mon 
travail extra-acadëmique s'est donc trouvé durant cette période 
plutôt voué à contribuer à la défense "politique" des droits 
territoriaux yanomami dans le cadre de l'association brésilien- 
ne CCPY (cf.. supra, p.74) qui a remis au gouvernement brésilien 
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un projet de reconnaissance légale du territoire traditionnel 
de ces Indiens en 1979 (Albert and Zacquini (CCPY) 1979) et 
soutient une campagne autour de ce projet depuis lors (non sans 
résultats puisqu'il vient d'être entériné par la FUNAI : Porta- 
ria no 1817/E du 8/1/85 et qu'il devrait faire l'objet d'un 
décret présidentiel dans un avenir prochain (Albert 1980- 
1981, 1982, 1983,, 1984b). 
La considérable dégradation de la situation 'sanitaire sur 
tout le territoire yanomami depuis 1981 a imposé a CCPY d'en- 
treprendre une action médicale de grande envergure (signature 
notamment d'un accord officiel entre FUNAI, CCPY et Médecins du 
Monde no 004/84 22/2/84). J’ai participé a ce projet sur le 
terrain mais aussi en rédigeant une étude sur l'éthno-médecine 
yanomami (Albert 1984a) et en contribuant à l'organisation à 
.Paris des missions des médecins français en 1984-1985 (cf. 
Albert 1983, 1984b). 
Toutes mes enquétes de terrain ont été conduites en langue 
yanomami {aire dialectale Yanomam) et tous mes séjours sur le 
terrainmont exclusivement amené à partager la vie des commu- 
nautés étudiées dans leurs propres habitations collectives ou 
campements forestiers. J'ai pu toujours cependant bénéficierde 
bases logistiques dans les missions ou postes FUNAI qui me 
permettaient d'entreposer du matériel ou d',effectuer des 
travaux ethnographiques .(travail sur textes mythiques et généa- 
logies notamment) exigeant plus de facilités pratiques que n'en 
proposent à ce titre les maisons yanomami. Maisons qui sont au 
demeurant incomparablement plus confortables que les barraque- 
ments de ces établissements "blancs" dans lesquels je me suis 
toujours refusé à véritablement habiter méme lorsque je séjour- 
nais longuement (pour des raisons de santé ou de travail) dans 
une communauté qui en était proche. 
Mes investigations ethnographique se sont essentiellement 
déroulées, hors de l'observation directe et des conversations 
informelles, par des séances d"'interview" régulières et inten- 
sives avec une dizaine de personnes qui avaient compris avec 
une finesse remarquable le travail d'exégète de leur propre 
culture que je leur proposais de mener. 
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Ces séances de discussions plus systématiques (les Yanomam em- 
ployaient à leur propos le terme hirama+ : "faire nommer les 
choses" ou, surtout lorsqu'elles portaient sur des faits socio- 
politiques ou historiques, celui de wayamu "effectuer un dialo- 
gue cérémonie1 d'échange de nouvelles") étaient en général me- 
nées soit dans de petits abris (construits a cet ,effet à ma 
demande) à quelque distance de l'habitation principale, soit 
dans des locaux mis a ma disposition Par:les missions ou les 
postes FUNAI. . 
Les personnes qui acceptaient de s'y préter se trouvaient 
rétribuées en objets. de troc (notamment des outils métalliques: 
haches, machettes, couteaux, houes mais aussi des pierres à ai- 
guiser, des hameçons, des lignes, des marmites ou des objets 
destinés a la parure : perles de verre., peignes, miroirs, sa- 
vons... ) suivant leur choix et pour une durée qui leur semblait 
tolérable. Un système plus rigide basé sur le temps de travail 
et la valeur monétaire des objets (en fonction du salaire moyen 
local), utilisé au début de mon terrain, a été rapidement aban- 
donné pour un système moins contraignant et plus conforme à la 
rationalité des échanges yanomami ou au moins aussi conforme 
qu'il est possible dans une situation qui l'est aussi peu: 
Je maintenais par ailleurs, hors de ces relations économiques 
avec des "informateurs" réguliers ou occasionnels, avec l'en- 
semble des familles de la communauté dont j'étais l'hôte (ou de 
ses visiteurs éventuels), un réseau permanent d'échanges en 
partie destinés à rétribuer les dons de nourritures qui 
m'étaient offerts ou les services qui m'étaient rendus et en 
partie par simple nécessité de maintenir des relations sociales 
actives avec l'ensemble des membres du groupe (hommes, femmes 
et enfants entretenant généralement ces relations pour leur 
propre compte). 
Ce jeu subtil et constant d'échanges équilibrés avec tous les 
membres d'une communauté étant à la fois le garant de mon ap- 
prentissage de la sociabilité yanomam et celui de mon 
intégration dans les communautës qui m'ont tour à tour donnë le 
privilège de leur hospitalitë. Il occupait.avec les soins 
para-médicaux, la participation aux activités des hommes de la 
communauté et quelques ,petits travaux nëcessaires à ma propre 
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subsistance (cuisine... 1, le plus clair de mon temps en dehors 
de mon travail ethnographique proprement dit. 
L'accueil que m'ont. prodigué les Yanomam a été le plus 
souvent, pourvu que je m'applique dans toute la mesure de mes 
possibilités à observer leurs rëgles de conduite, marqué par 
une curiosité chaleureuse mais sans complaisance. 
'Leur humour corros$f permanent et leur promptitude à manifester 
aussi spectaculairement que possible leur irritation ou leur 
colère ne me furent certes pas toujours confortables. Il m'est 
souvent arrivé d'en ëtre désespéré ou furieux ; de m'isoler, de 
m'engager dans des joutes verbales sans aménité et, par deux 
fois, de me battre. Mais ma familiarisation progressive avec 
les règles qui régissent l'un et l'autre de ces aspects fonda- 
mentaux de leur ethos en fit rapidement pour moi les caracté- 
ristiques les plus attachantes de leur culture hormis l'inté- 
rêt, jamais démenti, que suscite en moi sa richesse sensible et 
sa complexité intellectuelle. 
L'idéal de 1 "'honnéte homme" yanomam, tel qu'aurait pu l'im- 
mortaliser un Montaigne tropical, et qui se trouve subsumé par 
le qualificatif waithiri, me semble en effet extrêmement sédui- 
sant qui lie indissociablement humour, générosité et.vaillance. 
L'homme waithiri doit être ainsi capable de se montrer farouche 
au combat et prompt à manifester publiquement la puissance de 
sa détermination lorsque la situation l'exige mais également de 
se montrer en toute autre occasion peu regardant de ses biens 
et virtuose en matiëre d'ironie et mieux encore'd'auto- 
dérision. Et cela sans l'ambiguité d'états intermédiaires : qui 
ne cesse de maugréer sans agir ou de se montrer avare ne peut 
être qu'un lâche et un homme de peu d'envergure. 
Ce terme, waithiri, rapporté par la plupart des ethnographes 
des Yanomami, a fait souvent l'objet de grossiers contresens 
dont le plus désastreusement célèbre demeure celui qui a abou- 
tit à désigner les Yanomami- comme “Le peuple féroce" ("The 
Fierce People", Chagnon 1968a). 
La réputation de violence des Yanomami n'est donc en fait due 
qu'au manque de subtilité et de discernement intellectuel et 
relationnel de ceux qui ont contribué à l'établir. 
Les actes de violence effectifs sont chez les Yanomam 
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quantitativement et qualitativement infinitésimaux par rapport 
.a ceux que produisent nos sociétés dites "civilisées" (mais 
encore faudrait-il que les ethnologues s'y trouvent personnel- 
lement confrontés pour pouvoir comparer ce qui est comparable). 
Les démonstrations formalisées de bravoure agressive y sont par 
contre constantes qui constituent un ethos relationnel cultu- 
rellement valorisé : l'être waithiri (comparable aux rites . 
d'agression des loubards : voir sur ce point Le Monde Dimanche 
du 17.4.83 : "La baston"). 
Le tout est d'être capable de percevoir la complexité des jeux 
menés avec habileté sur tous les registres du "waithirisme" 
pour déjouer ou encadrer la violence "pure",anomique : 
démonstrations de vaillance, humour et générosité (on peut se 
battre en combat ritualisé pour "apaiser la colère", s'offrir 
des présents, tourner en dérision la situation conflictuelle). 
Jeux qui ne sont certes pas toujours possibles,ou même souhai- 
tés / mais demeurent un modèle largement dominant. 
On peut donc dire que, d'une certaine manière, tout est fait 
dans la culture yanomam pour canaliser la violence en l'évitant 
ou en lui fournissant des cadres formels : les règles 
d'expression de la colëre, la ritualisation des affrontements 
(duels ou guerre), ou les échappatoires qui lu'i sont ménagées 
(humour, générosité). 
Nous le verrons de plus, au cou.rs de ce travail, la symbo- 
lisation-de la violence est une des préoccupations les plus 
constantes et méticuleuses de la culture yanomam, aussi bien 
entre alliés politiques qu'entre ennemis, et prime notablement 
sur la violence effective. 
Méme la guerre Yanomam est plus "bonne à penser" que "bon- 
ne 5 tuer" (ce qu'elle ne se prive pas de faire pourtant à 
l'occasion). Lors de mes 27 mois (1975-1984) de séjour parmi 
les Yanomam, je n'ai enregistré ainsi que deux incursions 
guerrières ayant fait des victimes (estimées à 9 personnes) 
pour toute la région étudiée (la présence de missions et de 
postes FUNAI a cependant, nous l'avons noté, sans doute ralenti 
la dynamique des guerres traditionnelles, quoique la présence 
de fusils en accroisse les victimes(7)). 131 causes de mort 
relevées dans les généalogies de quatre communautés du haut 
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Catrimani ne permettent de dénombrer que 9 dëcës 4 la suite de 
violences guerrières (soit 7 % des morts : autant que les morts 
de vieillesse durant la mëme përiode ; cf. infra, Annexe 1 
Tableau 29). Colchester rapporte chez les San+ma occidentaux un 
raid meurtrier sur 22 mois de terrain ; soit 1 homicide en 5 
ans (Colchester 1982 : 105) et Taylor 4 homicides en 10 ans 
chez les Sanima orientaux (Taylor 1974 : 25). 
Les Yan<mam+ semblent présenter un taux d'homicideseguerriers ' 
plus important : Chagnon (à partir de données gënéalogiques) 
donne ainsi environ 20 % de 559 dëcës pour les Yanomamk mëri- 
dionaux (mais 43 % de morts dues à des épidémies qui auraient 
plutôt justifie que l'on désigne les YanomamX comme "le peuple 
dëcimë" que "le peuple fëroce" ! ; Chagnon 1974 :460) . 
Par contre, Lizot, dans un article de 1972 (prëcisëment consa- 
cré à dénoncer le montage sensationnaliste axé sur la violence 
auquel Biocca (1968) a soumis le récit de captivitë d'Helena 
Valero) nous apprenait qu'au sein d'un'ensemble de 15 communau- 
tës des YanGmam+ occidentaux il n'avait relevë durant son ter- 
rain qu'un seul raid meurtrier et que d'une façon gënërale les 
décès imputables à la guerre ne représentaient que 10 % des 
morts Idonnëes gënë.alogiques) ; (cf. Lizot 1972 : 216) (8) . 
Même les chiffres enregistrés pour les Yanomami mëridio- 
naux, qui semblent exceptionnels pour l'ensemble de l'ethnie, 
n'ont rien d'exorbitants"). Ce sont, rappelons-le, des taux 
(7)Voir Davis 1976 : 22, sur l'impact de l'introduction des fu- 
sils dans les incursions guerrières yanomami. 
(81Voir également Lizot 1984b : 208, note 42 : "Il faut aussi 
dire que l'on peut vivre une annëe entiëre dans une communauté 
sans assister à un acte de violence, sans ëtre témoin d'une 
seule expédition de guerre" ; 
VIII : 167. 
voir également Lizot 1984b : ch. 
(9) Les données comparatives présentées ici ne le sont évidem- 
ment qu'à titre indicatif ëtant donné leur hétérogénéité. Le 
seul indice valide me semble ëtre celui du pourcentage d'homi- 
cides guerriers par rapport au nombre total des décès enregis- 
trés dans les gënéalogies d'un .nombre aussi important que pos- 
sible de communautës dans chacune des régions ëtudiëes. Un tel 
indice a été produit par Lizot (1972 : 216) sur 15 communautës 
des Yanomamk occidentaux (nombre de dëces non prëcisé) et par 
Chagnon (1974 : 160) sur un nombre de communautés des Yanomam+ 
méridionaux non précisé (559 décès) ; 
mëme un taux pour les Yanomam 
nous avons proposé nous- 
sud-orientaux (taux provisoire 
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représentatifs d'une forme de violence collective institution- 
nelle, comparons-les donc à ce qui est du même ordre dans nos 
sociétés : des statistiques sur la mortalitê guerrière, par 
exemple(") (mortalitê masculine sur 4 ou 5 générations). 
Bien qu'ils ne dédaignent en rien 'es dêmonstrations agressives 
et qu'ils puissent parfois faire preuve de cruauté, les Yanoma- 
mi sont sans doute statistiquement.moins effectivement violents 
envers leurs ennemis que les nord-américains le sont envers les 
membres de leur propre famille (1/4 à 1/3 des homic.ides'sont 
aux Etats-Unis des meurtres domestiques : Chesnais, 1981 : 79). 
Le mythe de la violence yanomami ne repose donc en fin de 
compte que sur des amalgames grossiers (11) ou des fantasmes 
sur 131 décès, 4 communautés). Reste qu'il s'agit là'de décès 
tous sexes confondus (sauf accident ou "bavure", les femmes ne 
sont pas victimes de raids guerriers). La mortalité due à la 
guerre donnerait chez 'es Yanomamk méridionaux 17 40 du total. 
des décès (mais presque 31 % des seuls décês masculins) ; chez 
les Yanomam sud-orientaux, nous obtenons 7 % des décês (environ 
14 49 des seuls décês masculins), et Lizot donne 24 % des décès 
adultes masculins. Un calcul plus juste encore (tel celui de 
Lizot) ne devrait prendre en compte que les dêcës d'adultes et 
d'anciens (là encore, il est exceptionnel que des enfants 
soient victimes de raids guerriers) ce qui n'a pas ëté fait 
pour les Yanomamk méridionaux et les Yanomam sud-orientaux. 
Cependant, le fait que les décês d'enfants soient extrêmement 
peu enregistrés dans les généalogies (5 sur 131 dans notre ma- 
tériel analysé) rend les chiffres présentés sans doute proches 
de 'a réalité des décês masculins en guerre. 
(10) Colchester pour démonter la faible importance de la violen- 
ce effective chez les Yanomami propose le calcul d'un taux 
d'homicides guerriers par mille habitants/an (Colchester 1982 : 
105-106). Il arrive à des rësultats intéressants : 0.1666 morts 
par homicide/lOOO/an pour les San+ma occidentaux, 1.133 pour 
les Sanrma orientaux et 3.397 pour 'es Yan<mam+ (occidentaux et 
méridionaux); 0.293 pour les Kung San du Kalahari, considérés 
comme un peuple particulièrement pacifique, et 0.202 pour 
Chicago. Malgrë ces excellentes intentions, ce type de calcul 
nous semble cependant inapproprié en ce qu'il compare, entre 
autre, un taux dè violence collective (homicides guerriers) et 
un taux de violence privée (meurtres). Il a cependant le mérite 
de montrer que la violence guerrière yanomami est relativement 
proche du taux de violence privée des villes nord-américaines 
(donc qu'elle est sans doute incommensurablement inférieure à 
la mortalité guerrière de nos sociétés). 
(11) Amalgames entre violence collective.et violence privée, 
entre violence effective et violence symbolique... 
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douteux sur 1 "'état de nature" qui sont indignes d'anthropolo- 
gues mais qui tiennent cependant au fait que la société yanoma- 
mi semble traiter culturel'lement la violence (quelle que soit 
sont origine et ce n'est pas à mon sens aux ethnologues à 
s'interroger sur ce point ; cf. supra, pp.28-29) d'une façon 
symétrique et inverse à la "nôtre" (middle-class euro- 
américaine). 
La violence yanomami, dans sa simulati'on et dans son 
actualisation, est culturellement valorisée mais strictement 
codée et encadrée, restreignant ses victimes effectives à un 
taux relativement faible tandis que la violence anomique se 
trouve réduite au minimum. Notre culture favorise le refoule- 
ment social des manifestations ouvertes d'agressivité ; niant 
toute valeur culturelle à la violence celle qui ne manque pas 
de survenir, ne disposant d'aucun cadre formel d'expression, ne 
peut que devenir incontrôlable (voir P. Bohannan 1967: XI-XIV). 
Ni "bons sauvages" ni "peuple féroce" (voir également 
Sponsel, 1982 : 10-12 pour une critique de la réputation de 
violence faite aux Yanomami) les Yanomami constituent simple- 
ment un des derniers peuples amérindiens encore relativement 
libres qui incarne avec une vitalité certaine un modèle cultu- 
rel original dont l'ethos - quelque peu dionysiaque - et l'eidos 
- privilégiant la violence symbolique-peuvent séduire ou 
excéder suivant des dispositions ethno-centriques ou 
idiosyncrasiques finalement d'une importance limitée (sur ethos 
et eidos, cf. Bateson (1936) 1971). 
Il n'en reste pas moins que ces caractéristiques cultu- 
relles, originales et complexes, méritent non seulement le 
respect dû à toute diversité humaine, mais doivent jouir, de 
plus, d'un droit fondamental à l'existence et à la permanence. 
Or, c'est précisément ce droit élémentaire à la différence qui 
se trouve maintenant gravement menacé (12) . 
(12) A cet égard, la violence dont on doit se préoccuper est 
celle de la guerre que mène contre les Yanomami le front 
pionnier régional (et ses prolongements nationaux et trans- 
nationaux) et dont les victimes sont notablement plus nom- 
breuses que celle de la guerre indigène (Davis 1976 : 13, 
Sponsel 1982 : 10-12). 
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Que le mode de vie et de pensée yanomami suscite'fascina- 
tion, répulsion ou complicité sans complaisance, son élimina- 
tion doit être intolérable pour tous (13) : le droit à l'exis- 
tence physique et culturelle de tout groupe humain dans sa spé- 
cificité est un droit universel qui impose d'étre défendu (par) 
pour tous avec la même énergie sous peine de n'être 
revendicable par (pour) aucun, 
Mais, revenons pour quelques mots de conclusion, à notre 
terrain. Nous aurions pu sans doute ici, en quelques pages 
d'apprenti littérateur, nous essayer à un baroque convenu pour 
tenter de restituer les beautés (extrêmes) de la forêt tropica- 
le - mais qu'ajouter aprês Cendrars ou Carpentier (ce dernier 
d'ailleurs inspiré dans "Le partage des eaux" par les Yanomami 
et leur habitat) Z 
Nous aurions pu tenter, dans la même veine, de brosser un ta- 
bleau lyrique de la vie quotidienne yanomami. Le genre, trop 
familier dans la littérature "amaroniste", recèle par ailleurs 
des réussites littéraires qui me semblent définitives :UTristes 
Tropiques"(l9551, bien sûr, mais également "Le cercle des feux" 
(1976) de Lizot, sur les Yanomami précisément, ou "La Chronique 
des Indiens Guayaki" (Clastres 7972) et "Aimables Sauvages" 
(Huxley 1960). 
Nous aurions pu enfin infliger une description des.menues con- 
tingences pratiques et psychologiques de l'exercice du terrain. 
Mais à quoi bon insister sur ce que Malinowski, init.iateur des 
grandeurs de l'observation participante, a consigné dans un 
journal impitoyable (1967) des petitesses et des misères, mais 
aussi des remises en question, de l'ethnographe de terrain ? Et 
que peut-on ajouter aux pages sans complaisance del*Tristes Tro- 
piques"sur la routine du métier ? 
(13) La réputation de violence des Yanomami a déjà fait qu'un 
cëlëbre anthropologue britannique n 'a pas hésité à refuser de 
s'associer aux initiatives de ceux qui contribuent à défendre 
leurs droits et qu'au Brésil, un général a tenté, en 1978, de 
démembrer leur territoire en un archipel de micro-réserves. 
Dans le premier cas, les Yanomami semblaient trop méprisables 
pour qu'en s'en préoccupe, dans le second, tro,p belliqueux pour 
coexister sur un territoire unique. 
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Les essais littéraires ou les états d'âmes de l'ethnogra- 
phe de terrain contribuent de façon à mon sens très relative à 
une connaissance précise du groupe dont il étudie la pensée et 
le mode de vie (bien que ces registres fassent toute l'audience 
de l'ethnologie auprès d'un d'un public plus large que celui 
dont l'intérét va véritablement à la discipline intellectuelle 
qu'elle constitue). C'est pourquoi nous avons choisi dans cette 
introduction de donner plutôt des indications succinctes - mais ' 
à notre sens indispensables - sur les "entours" de notre ter- 
rain (situation et histoire du contact, littérature existante 
sur la population étudiée, conditions et méthodes de l'enqué- 
te... 1. Informations qui me semblent encore trop souvent ab- 
sentes de l'ethnologie des Yanomami dans laquelle, insistant 
trop sur l'isolement de cette société, certains semblent en 
faire une entité atemporelle',suspendue dans les limbes, et oü, 
de surcroît, l'observateur n'a ni place tangible ni liens avec 
le monde auquel il appartient. 
On en sera maintenant je l'espère persuadé, les Yanomami ne 
sont en rien un "continent perdu" de l'ethnographie surgi des 
temps pré-colombiens ; pas plus que ceux auxquels ils accordent 
le privilège (rétribué) de leur enseignement ne posent sur leur 
réalité un regard transcendental. 
Cette introduction est donc essentiellement vouée à dissi- 
per un peu les "brumes" (d'autres, rares, l'ont fait systémati- 
quement : J.P. Dumont, 1978) qui entourent trop souvent les 
'terrains" des basses terres sud-américaines et en particulier 
ceux qui ont été menés chez les Yanomami (Voir cependant 
Chagnon 1974, sur les méthodes d'enquêtes). Il n'est en effet 
pas rare que l'on ait quelque peu tendance dans les études ama- 
zoniennes, à "gazer les méthodes d'accès" (Lévi-Strauss 1955 : 
40) ; à occulter les "coulisses" de l'entreprise ethnographi- 
que, c'est-à-dire les conditions qui rendent possible ce tra- 
vail, le contexte historique et politico-économique dans lequel 
il s'inscrit au moment oü il s'exerce mais aussi la manière 
dont on s'y implique (14) . 
(14) Ce que l'on ne doit pas confondre avec de vaines introspek- 
tions sur les racines obscures 
dommage - de la "vocation". 
- et qui peuvent le rester sans 
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CHAPITRE IV - OBJET DE LA THESE 
La contribution que nous souhaitons apporter dans le prê- 
sent travail est essentiellement double, ethnographique et 
ethnologique. 
Contribution ethnographique 
Cette thëse se trouve en premier lieu conçue comme un ap- 
port, sur deux plans, à l'ethnographie de l'ensemble linguisti- 
que et culturel yanomami. 
Il s'agit ainsi, d'une part, de l'exposition de matériaux 
portant sur un des sous-groupes de cet ensemble, les Yanomam, 
que nous désignerons à partir de maintenant sous leur ethnonyme 
précis le plus courant : Yànomamë, le plus méconnu (avec les 
Yanam) bien qu'il soit le second par l'importance démogra- 
phique) (voir supra, p.49). 
Les YanEmamk ont été en effet intensément é;::iés (au Vé- 
nézuéla) d'abord par Chagnon (1966, 1968a, 1974) puis par 
Lizot t.1970, 1975 a et b, 1976, 1984b) et enfin par une nouvel- 
le génération dlethnographes comme Melancon (19821, Fredlund 
(1982) et Good. 
Il en est de méme pour les San+ma (au Brésil et au Vénézuéla) 
par Ramos (1972, 19801, Taylor (1972, 1974) puis par Sponsel 
(1981) et Colchester (1982). 
Il s'agit, d'autre part, de l'analyse de données relatives 
à un ensemble de domaines ethnographiques qui n'ont jamais fait 
l'objet d'une appréhension spécifique ou systématique ("holis- 
te") dans la littérature consacrée aux Yanomami, tels l'inter- 
prétation politique de la maladie (théorie de la sorcellerie, 
du chamanisme agressif... pathogénie, composantes de la per- 
sonne... ) ou le système rituel (rites d'homicide, rites funé- 
raires, rites de puberté...). 
Dans la volumineuse et remarquable production récente sur cette 
ethnie seules de rares études ont d'ailleurs été, d'une façon 
--B-e - - - - M - w - - - - - - - -  
(1) Nous ne ci ons ici que des ouvrages ou des thèses. . 
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générale, dédiées aux systèmes de représentation, et toujours 
de façon dissociée selon des thèmes monographiques. Lizot, 
(19752) a ainsi donné un recueil de mythes d'excellente qualité 
pour les YanZmam+, Colchester de même pour les San*ma (1980). 
Taylor (voir bibliographie, supra,pp. 77-78) a publié un 
certain nombre d'études sur les prohibitions alimentaires, les 
classifications animales et sociales et le chamanisme pour les 
Sanima.Alès et Chiappino (1982) un article succicnt sur la. 
thérapie chamanique pour les Yanomamt. Clastres et Lizot 
(1978) l'unique étude sérieuse portant sur le rite funéraire 
yanZmam&. 
Dans les années 1950 à 1970, plusieurs auteurs plus anciens ont 
cependant proposé, sur les Yanomami et les Sankma, des articles 
ou des ouvrages consacres aux rites funéraires (par exemple, 
Cruxent (19531, Zerries (19551, Barker (1955),BarandiaranC1966, 
7967), Becher (19681, Knobloch 61975b) ; à la mythologie : 
Polykrates (1966/67, 19741, Becher (1959, 1974, 1976, 79791, 
Barandiaran y Aushi Walalam (19741, CO~CO (1970) ou au chama- 
nisme': Zerries (19601, Barandiaran (1965) (on trouvera égale- 
ment des données éparses sur tous ces sujets in CO~CO 1972, 
1975 et Biocca 1966, vol. II et III, 1968). 
Ces travaux sont, pour la plupart, desservis soit par une base 
ethnographique de médiocre qualité en raison d'un séjour insuf- 
fisant sur le terrain, soit par une problématique ethnologique 
(lorsqu'il y en a une) totalement obsolëte. Parfois par les 
deux('2). 
On doit également faire remarquer ici que, sur un plan 
ethnographique plus vaste, les études consacrées à des 
ensembles rituels (et croyances connexes) sont quasi 
-------------------- 
(2) Nous les avons donc peu utilisés', à quelques exceptions 
près, pour consacrer toute notre attention à la littérature 
récente dont la qualité rend la plupart de ces travaux caducs. 
On y distinguera cependant les écrits du Përe CO~CO ou ceux de 
Biocca qui, l'un pour avoir passé une grande partie de sa vie 
sur le terrain et l'autre pour avoir bénëficié des informations 
d'Helena Valero (captive chez les Yanomami), ont parfois rap- 
porté des informations réellement dignes d'intérët (peut-être 
est-ce également le cas de Barandian y Aushi Walalam (1974) que 
nous n'avons pu nous procurer mais dont on peut espérer que le 
CO-auteur yan0mam.i ait pu voir transmises fidèlement ses infor- . 
mations). . 
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inexistantes dans la littérature consacrée aux sociétés des 
basses terres sud-améri,cainei, a une très remarquable exception 
prës : S. Hugh Jones (19791, dont le travail brillant sur le 
systëme rituel barasana (tukano) n'a pas été sans influencer 
parfois notre tentative plus modeste. 
Les études ethno-médicales sont par contre plus nombreuses 
sur les ethnies de cette région (Butt-Colson 1976, Langdon 
1974; Mitrani 1979a, 1979b ; Perrin 1979, 1982 ; Grenand 
1982... 1. Mais elles ont eu en général tendance à ne pas, ou 
trop peu, inscrire les données qu'elles examinent au sein du 
schème socio-politique et symbolique global dans lequel chaque 
théorie indigène de la morbidité trouve habituellement son sens 
pour la population qui la vit. 
Notre souci constant d'offrir dans ce travail une 
contribution ethnographique consistante et précise, tant sur le 
plan des études yanomami que dans le domaine des recherches 
consacrées aux sociétés autochtones des basses terres sud- 
américaines, sera perceptible au lecteur dans la préoccupation 
que nous avons eue - et qui pourra sans doute paraître excessi- 
ve - de donner des descriptions détaillées des faits observés 
et des exégèses ou des normes recuei7lies à leurs propos. Ces 
._ 
citations occupent d'ailleurs une place toute particuliëre dans 
notre texte par lesquelles nous avons tendu à "rendre aussi 
précisément que possible les contours verbaux de la pensée in- 
digëne" (Malinowski (1922) 1978 : 23) en produisant, comme le 
recommandait cet auteur, un corpus inscriptionum (op.cit.:24), 
en l'occurrence yanomamë, qui répertorie des énoncés vernacu- 
laires relatifs à tous les aspects culturels analysés (3) . 
Cette volonté de rester très proche de l'ethnographie tout 
au long de l'analyse que nous proposons s'exerce sans doute au 
détriment de la fluidité de notre texte. Nous avons toutefois 
adopté cette solution pour éviter le plus possible ce que 
Sperber(l982 : ch. I)a désigné sous le terme de "style indirect 
libre" : un style d'écriture ethnographique qui méle de façon 
inextricable données et supputations, matériaux effectifs et 
-s---------wa------- 
(3) Voir l'usage abondant qu'en fait également Lévi-Strauss dans 
son essai ethnographique (1948) consacré aux Nambikwara. 
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interprétations (extrapolations) implicites (intuitives) 
jusqu'à rendre les premières parfaitement inutilisables puisque 
pratiquement indéterminables ; invoquons là encore Malinowski : 
"1 consider that only such ethnographie sources are of unques- 
tionable scientific value, in which we cari clearly draw the 
line between, on the one hand, the results of direct 
observation and of nati,ve statements and interpretations, and 
on the other, the inferences of the author, based on his common 
sense and psychological insight" (op.cit : 3). 
Nous avons donc ici choisi la discipline, sans doute austère et 
vétilleuse, qui consiste à dissocier le plus clairement possi- 
ble dans l'énoncé ponctuel de chacun des ensembles de données 
étudiés tour à tour ce qui relève des faits recueillis (obser- 
vations, statistiques, énoncés) et ce qui relève de nos propres 
interprétations ou généralisations. 
Nous pensons avoir ainsi certainement perdu en élégance "litté- 
raire", mais au moins gagné en validité scientifique dans la 
mesure où présentant des faits et des interprétations nous 
laissons ouverte la possibilité de confirmer ou d'infirmer la 
qualité des uns et la logique interne des autres, ainsi que 
celle des opérations intellectuelles qui font découler les 
secondes des premiers. Nous pensons donner ainsi les moyens 
d'apprécier rigoureusement la portée empirique de nos hypothë- 
ses sur les représentations culturelles que nous analysons en 
ayant pour horizon de pouvoir rendre possible une réinterpré- 
tation aussi documentée que possible de nos données. Il s'agit 
là bien entendu'd'un exercice assez inconfortable en ce qu'il 
impose de rendre intelligible un univers mental profondément 
exotique par une traduction recevable dans les termes du nôtre 
tout en s'efforçant, en sens inverse, de demeurer aussi proche 
que possible de la spécificité des représentations interprétées 
en donnant de surcroit au lecteur les moyens d'évaluer la fide- 
lité de ces interprétations. 
Ayant ainsi précisé les intentions qui ont guidé notre 
traitement et notre présentation de l'ethnographie yanomamë, 
nous laisserons sans autre commentaire nos lecteurs juges de. la 
validité de la démarche et des résultats de l'entreprise. ' 
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Contribution ethnologique 
La seconde contribution qu'entend proposer ce travail est 
d'ordre plus théorique en ce qu'elle propose une perspective 
analytique différente de celles qui ont orienté jusqu'à présent 
les études consacrées à l'organisation du champ des relations 
politiques yanomami. 
i Nous reviendrons .d'abord sur les acquis de cette littérature 
que nous discuterons brièvement avant de poser les arguments 
théoriques qui sous-tendront notre propre démarche. 
Nous savons, depuis les travaux de Chagnon (1966, 1968a, 
1968b, 1974)(4), que l'étude empirique des relations intercom- 
munautaires yanomami (5) permet de mettre en évidence au sein de 
cette ethnie d'une part des sous-ensembles de communautés liées 
par des relations historico-démographiques et d'autre part, des 
sous-ensembles de communautés associées par des réseaux de 
relations matrimoniales synchroniques. La relation entre ces 
deux types de sous-ensembles prenant la forme d'une super- 
position partielle. 
Dans le premier cas, la loi.de composition de chaque sous- 
ensemble de groupes locaux considéré repose sur une relation de ' 
commune origine : les communautés qui s'y trouvent incluses 
sont toutes issues, d'ans un passé évalué approximativement à 
150 ans et par fissions successives, d'une unit6 résidentielle 
14)Voir par la suite Lizot (1971) 1984b : ch. VIII ; Ramos 1972 ; 
Lizot (1977) 1984b : ch. VI ; Colchester 1982 ; Hames 1983b; 
Lizot 1984a. 
(5) Chacun des quelques 380 (240 au Vénézuéla, environ 136 au 
Brésil) groupes locaux qui constituent l'ethnie Yanomami habite 
une maison collective conique ou tronconique comprenant d'une 
trentaine à quelquefois plus de 150 personnes (à l'exception 
notable des San+ma et d'une partie des Yanam dont les communau- 
tés sont constituées de petites huttes rectangulaires aux toits . 
à double pente comprenant des familles étendues). Une telle 
unité locale est désignée par un nom de lieu suivi de-theribë: 
"habitants de . .." ; par exemple : Wabokohibitheribë : "les ha- 
bitants de l'endroit où s'élëvent des arbres Clathrotropis 
En yânomamë la maison collective est désignée par 
-Ao et 1' unite soc ale qu'elle constitue par celui de 1 
vahitheribe:".les co-résidents". 
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unique. L'ethnographe y est donc à même de retracer dans la 
mémoire de ses plus anciens "informateurs" à la fois la chaine 
des sites successivement occupés par les communautés du sous- 
ensemble (chaîne toponymique) et l'arbre généalogique qui lie 
de façon concomitante les membres des communautés qui le cons- 
(6) tituent (chaîne onomastique) . 
Chagnon a désigné ces sous-ensembles par le concept de "blocs 
de population" (Chagnon, 1974 : ch. 2) qui s'est depuis trouvé 
largement repris dans la littérature consacrée aux Yanomami. Il 
suppose par ailleurs (cf. Lizot, 1984a : 36), comme il est 
théoriquement permis de le penser, que ces "blocs de popula- 
tion" entretiennent entre eux des relations également fondées 
sur l'origine commune et ceci jusqu'au niveau global d'inclu- 
sion de l'ethnie, 
Dans le second cas, la loi de composition de chaque sous- 
ensemble de groupes locaux considéré repose sur le maintien, 
par chacun d'entre eux d'un réseau d'inter-mariages externes. 
Ce réseau de relations, cette fois radial et synchronique et 
non plus arborescent et diachronique comme dans le cas précé- 
dent, définit ainsi pour chaque commun'auté l'ensemble de ses 
alliés politiques stables (ceci dans une aire de proximité 
géographique variable suivant les régions du territoire Yano- 
mami). Ces réseaux matrimoniaux centrés sur chaque groupe local 
se recoupent toujours partiellement pour former de proche en 
proche un treillis intercommunautaire là encore coextensif à 
l'ensemble de l'ethnie Yanomami. Il est a remarquer que cet 
aspect des relations intercommunautaires yanomami, inévitable- 
ment noté par tous leurs ethnographes (cf. par exemple Chagnon 
1968a : 98 ; Ramos, 1972 : 157-159 ; Lizot, 1985 :77...), a 
relativement moins été pris en considération dans l'analyse des 
(6) Si les chaînes toponymiques constituent l'armature privilé- 
giée de la mémoire historique Yanomami, les chaînes onomasti- 
ques sont par contre culturellement restreintes par un très 
strict interdit sur le nom des morts (cf. infra ch. X11.1.). Le 
savoir généalogique obtenu par l'ethnographedonc, dans cette 
société qui ne transmet pas les noms de ses défunts, des limi- 
tes très précises. C'est tout simplement la connaissance per- 
sonnelle des connexions généalogiques enregistrées durantleur 
propre existence par les plus anciens de ses informateurs : 4 
générations (morts et vivants) au maximum en général, 
exceptionnellement 5 (cf. Héritier 1981:162-163). 
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relations socio-politiques yanomami, probablement en raison de 
l'influence dominante, jusqu'à une période récente, des modëles 
arborescents de structure sociale (histoire du peuplement, gé- 
néalogies) en anthropologie à la suite des grands travaux afri- 
canistes classiques. Pourtant, malgré une norme d'endogamie 
locale très explicite, la proportion de mariages inter- 
communautaires demeure assez considérable dans les différents 
sous-groupes Yanomami (64 % chez les Yanomami : Lizot, 1985 : 
96.'; 70 % chez les Sanima : Ramos 1972 : 155 ; 46 99 cependant 
chez les Yanomamë : Albert 1976 : 26 (7) ) . 
Les deux grands types de relations sociales intercommunautaires 
empiriques que nous venons de définir (histoire du peuplement 
et généalogies vs. réseaux politico-matrimoniaux) ne 
dêfinissent pas, comme nous l'avons suggéré, des sous-ensembles 
de groupes locaux isomorphes. Nous avons ainsi le plus souvent 
une situation de la forme suivante (vallée du Catrimani 1975 - 
Albert 1976) : 
+++: rhmau matrimonial de 29 
-: alliane 
*+ 
* 
A 
** XIX XX ** b 
s 
x 
+ (2’) 2s 26 21 20 23*31 72 33 
** ++ 
* x xx xx xxx * x* 
xxx : riseau historico-dmnphiw 00 29 
A 
: origine mnmme 
(La numérotation des communautës renvoie à cellede notre carte supra p - 
FIGURE 2 
m-- -w-M- - - - - - - -w- - - -  
(7) Données Yanomamë provisoires qui portent sur 5 communautés 
en 1976 (50 mariages depuis la fondation des groupes locaux). 
Le mariage prescrit chez les Yânomamë est avec la cousine croi- 
sée bilatérale : thuwë a yayë. La terminologie de parenté est 
de type Dravidien, avec W NI30 = FZD. La préférence idéale v.a 
à une cousine croisée bilat5rale CO-résidente (cf. infra 
ch.VII.2). 
. 
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Si l'on accepte maintenant, comme nous le faisons, le 
bien-fondé de la critique structuraliste de la notion de struc- 
ture sociale considérée comme la somme d'un ensemble de rela- 
tions sociales empiriques (voir la critique de Radcliffe-Brown 
par Lévi-Strauss, 1958 : 333-3411, nous nous trouvons mis en 
demeure de nous interroger, au-delà des données que nous venons 
de décrire, sur l'existence d'un système indigène de catégories 
socio-politiques supra-locales. Catégorisation qui se révélera 
coïncider avec les relations empiriques considérées ou viendra 
éventuellement les redécouper d'une façon différente, transver- 
sale. 
Nous, admettrons donc ici, comme point de départ de notre dis- 
cussion des acquis de l'ethnographie Yanomami, que tout système 
social correspond à une réalité intellectuelle qui le constitue 
comme tel (voir Lavondës 1969 : 29) et que sa caractérisation 
passe de ce fait avant tout par l'analyse des conceptualisa- 
tions indigënes qui lui confërent consistance et opérationna- 
litét8). 
Chagnon, premier ethnographe "moderne" des Yanomami, s'in- 
terrogeant précisëment sur la question de ces catégories socio- 
politiques indigènes, a choisi, comme d'ailleurs la plupart de 
ceux qui l'ont succédé, de porter toute son attention sur les 
relations intercommunautaires d'ordre historique (résidentiel- 
les, généalogiques). Il écrit ainsi fort clairement: "One of 
the major methodological issue has to do with categorization of 
supra-local cultural entities - clusters of villages with a 
common origine if you Will - and how these entities are, in na- 
tive "emic" views, often determined by political context that 
conflict with the general notion of lineal descent held by the 
same natives" (Chagnon 1974 : 69). Il postule donc ici que 
réseaux empiriques de relations historiques entre groupes lo- 
(8) Ce que Sahlins (1965) nous semble avoir établi de façon par- 
ticulièrement convaincante en montrant par exemple que dans le 
domaine des groupes de descendance, systëmes agnatiques ou 
cognatiques n'ont en fait que des variations insignifiantes au 
niveau de leur composition empirique et qu'ils ne sont donc que 
"different ideological permutations of the same genealogical 
affair" (op.cit. : 104). 
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taux d'origine commune ("blocs de population") et de relations 
généalogiques entre membre de ces communautés d'origine commune 
("lignages") sont culturellement entérinées comme telles au 
titre de catégories politiques supra-locales et par ailleurs 
que leur usage concret peut s'avérer contradictoire en fonction 
de stratégies politiques ad hoc. 
Une telle proposition nous semble preter à.discussion. 
D'une part, parce que l'existence effective de segments ligna- 
gers locaux ("local descerit groups") et plus encore de lignages 
supra-locaux chez les Yanomami (au moins chez les Yanomamt) 
nous semble jusqu'ici reposer sur une démonstration assez 
fragile et d'autre part, parce que l'existence de "catégories 
résidentielles historiques" (recouvrant des "blocs de popula- 
tion" empiriques), si elle nous semble effectivement culturel- 
lement fondée, ne parait qu'étre secondairement opérationnelle 
au plan politique. 
Nous examinerons dans les pages qui suivent successivement ces 
. deux questions : la catégorisation indigéne d'unités à référent 
généalogique et à référent historico-résidentiel ("lignages" et 
"blocs de population"). La première sera principalement envisa- 
gée à partir de données YanomamX'de Chagnon et Lizot, la secon- 
de à partir de données Yanomamë. 
Les ,segments lignagers locaux Yanomamk tels que les décrit 
Chagnon n'ont aucune caractéristique de "groupe constitué" 
("corporate group") stricto sensu (hormis les arrangements des 
mariages de leurs membres féminins, fait sur lequel nous re- 
viendrons) (Chagnon 1968a : 691, ils n'ont aucune profondeur 
généalogique (op.cit: 1968a : 68, note 91, ils ne sont pas 
nommés (Chagnon invente d'ailleurs des noms de lignages ad hoc: 
op.cit: 65), ils n'ont aucune forme d'articulation solidaire au 
niveau su.pra-local (op.cit: 66) et ne partagent aucune proprié- 
té symbolique (Chagnon 1966 : 205). 
L'argumentation de Chagnon en faveur de l'existence effective 
de ces segments lignagers locaux repose essentiellement sur 
quatre points : 
1) l'existence d'un concept (mashi) qui signifierait 
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"groupe de choses similaires" et dans le contexte de la parenté 
"parents patrilinéaires" (op.cit: 61, note 7), ce concept 
s'entendant au niveau supralocal ; 
2) le fait que les Yanomamb retraceraient des relations 
généalogiques patrilinéaires spontanément, au niveau local et 
supra-local, pour définir des relations inter-individuelles 
(op.cit: 65-68) et leur appartenan.ce à un segment lignager 
local (op.cit: 68) ; 
3) le fait que ces segments lignagers locaux partageraient 
la méme résidence (op.cit.: 68-69) ; 
4) le fait, enfin,que ces groupes arrangeraient solidai- 
rement les mariages de leurs membres féminins(op.cit.: 69-70). 
Lizot ((1977) 1984b : ch. VI), reprenant une démonstration 
de l'existence des lignages Yanomamk affirmée mais laissée en 
suspens depuis ses premiers écrits (cf. Lizot (1971) 1984b : 
144), prend également appui sur le concept de mashi qu'il défi- 
nit, quant à lui, comme une catégorie recouvrant un ensemble de 
consanguins masculins (germains et parallèles) de même sexe et 
méme génération qu'ego (Lizot (1977) 1984b : 109). Dans "l'usa- 
ge courant" ce terme ne s'appliquerait pleinement qu'aux pater- 
nels et se trouverait étendu pour englober un ensemble de per- 
sonnes issues d'un ancêtre masculin commun("lignage agnatique": 
op.cit: 111) et même, au-delà, à un ensemble de descendants pa- 
trilinéaires d'un ancêtre putatif (op.cit.: 112) débouchant sur 
une notion proche de celle de clan ("clans" dotés toutefois 
d'une "réalité sociale à peine perceptible": Lizot 1985 : 84). 
Lizot invoque également l'argument de la résidence commune des 
membres d'un groupe lignager local et la précise en ajoutant 
que chacun de ces groupes occupe un espace distinct au sein de 
l'habitation collective (Lizot (1977) 1984b : 113) ; celui de 
la segmentation inter-communautaire des lignages (op.cit.: 114) 
et celui, enfin, de leur profondeur généalogique équivalente à 
trois générations (vivants) (op.cit.: 114) et pouvant aller 
jusqu'à 5 générations (morts et vivants) (op.cit: 111.). 
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Il reconnaît l'absence de propriétés "corporate" (op.cit: 174- 
115) des lignages qu'il postule au niveau local (et a fortiori 
donc supra-local) et dénie leur fonction de gestion collective 
des mariages de leurs membres féminins (op.cit.: 113) sur la- 
quelle Chagnon faisait pourtant reposer l'essentiel de sa pro- 
pre démonstration. 
Il. affirme par contre également la spontanéité des Yanomamk a 
retracer des réseaux généalogiques (op.cit: 112) en remarquant 
toutefois paradoxalement que l'interdit sur les noms personnels 
(des vivants mais plus encore des morts) fait obstruction à la 
constitution d "'un véritable savoir généalogique" (op,cit.:112) 
et que la reconstitution des chaines généalogiques lignagères, 
en raison de la prohibilition du nom des défunts, doit passer 
par les membres d'autres lignages de la méme communauté ou 
d'autres localités (op.cit.: 111). 
Lizot ajoute par ailleurs un argument à ceux qu'a proposé 
Chagnon : l'existence de la transmission d'animaux-emblèmes : 
noreshi (voir infra ch.V pp.150-156 notre discussion d'un 
concept similaire chez les Yanomamë (bei a në rishibt: "le 
double-animal"), différents pour les hommes et pour les femmes, 
transmis de père en fils et de mère en fille (9) , qui auraient 
pu servir dans le passé à déterminer des classes matrimoniales 
mais dont l'usage s'affaiblirait actuellement (op.cit: 1722. 
Nous reprendrons maintenant l'ensemble des arguments pré- 
sentés par Chagnon et Lizot en faveur de l'existence d'un sys- 
tème lignager chez les Yanomamr afin d'évaluer les incertitudes 
de leurs logiques internes respectives ou les contradictions 
qui existent entre elles. 
1) Le concept de mashi reçoit chez Lizot une définition 
qui est (au moins dans son acception stricto sensu)incompatible 
avec le concept de lignage : mashi recouvrant un collectif de 
consanguins masculins de même génération ne peut définir un 
lignage puisqu'il exclut les membres féminins de ce alignage, se 
d - - - - - - - - - - - e - - - - - - -  
(9) "Mais il semble que souvent, elle(s) en Change(nt) après le 
mar .age" (op.cit.: 112) ; Chagnon (1968a : 48-49) affirme 
pou:tant une stricte transmission parallèle. 
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réduit à une génération et inclut des utérins (MZS, par 
exemple). 
La restriction de l'application de ce terme uniquement aux 
parents paternels et son extension à des groupements d'in- 
dividus qui relèvent des notions de lignage agnatique et méme 
de clan mériterait d'être démontrée par des arguments plus 
précis que l'invocation de 1"'usage Co*urant". Comment justifier 
en particulier le fait que le sens propre de cette catégorie 
puisse être aussi contradictoire avec son sens étendu ? La 
définition de Chagnon, qui ne coïncide à peu près qu'avec 
l'usage étendu donné par Lizot, est, nous l'avons vu, assez 
vague : ce concept signifierait "espëce", "groupe", "ensemble 
de choses similaires" et dans le contexte de la parenté : ' ce 
groupe de personnes auquel je suis relié par les hommes", 
"parents patrilinéaires" (Chagnon 1968a : 61 note 7). 
A défaut d'informations moins ambiguës, il est légitime de 
s'interroger : ces auteurs n'assimilent-ils pas indûment terme 
collectif contextuel et unité sociale (Bourdieu 1972 : 259) ou 
même catégorie de relation (de similitude, de "parenté" 
précisément) et unité sociale? Ramos (1972 : 192) apporte à ce 
titre une précision intéressante sur le mashi Yanomamd d'après 
une communication personnelle de Chagnon (1971) : comme son 
équivalent (?) San+ma hëdu, il s'appliquerait plus précisément 
à : 'a category, group or person in its relationship to (a spe- 
cified category, group or person"). Voir par ailleurs Ramos 
1972 : 71-72 et Colchester 1982 : 163-165 sur l'équivalence 
mashi/hëdu. 
Mashi et hëdu correspondent en fait à deux concepts Yano- 
namë distincts mais proches : shin5 ( ce terme est employé 
parfois comme synonyme de mashi par les YanGmarne ;cf. Lizot 
(1971) 1984b : 93, EirÏT) et hwëtu. 
Shino signifie stricto sensu: "seulement (exclusif)" et 
est utilisé pour définir des catégories de collectifs dans les 
contextes les plus variés. Kami yamakë shino : "nous seulement" 
peut ainsi, dans les registres qui nous intéressent, définir un 
ensemble de groupes locaux d'origine commune : Yan$boratheriibë 
kami yamakë shino bashio ! : "les gens de la chute d'eau du 
tonnerre sont évidemment des nôtres", un ensemble d'ascendants 
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lointains (ancêtres cognatiques non-éponymes) : kami yamakë në 
batabë shino : "nous partageons les mêmes ancêtres" ; un ensem- 
ble de germains de même sexe et même génération, par exemple : 
kama k+bë shino... bë hic a rno ubë shino ! : "ce sont deux 
vrais germains ("Ils 1 elles deux seulement")... issus du 
sperme de leur père seulement" (locuteur parlant de deux 
soeurs ou de deux freres de même père) ; on dit plus 
génêralement kamabë shino ("eux seulement") d'un ensemble de 
germains (germains a part entië,re, germains paternels: rno ubë 
yayë hamë : "du sperme véritable" ; ou utérins: bre nahamë : 
"ensemble du vagin") et/ou de parallëles (toujours de même 
sexe.,de méme génération et également patri- ou matrilinéaires), 
par exemple : niebë yayë hwebarayu kuwobënëha ihirubënë në yayë 
hwebarayu kuwa%hëa... kamabë shino! ;Tnaha thëbë thamad : "De la 
même façon que leurs mëres étaient en relation de soeurs les 
enfants continuent ("restent") à être en relation de frères... 
ils sont un ensemble, exclusif ("eux seulement")!c'est ainsi 
que les gens procèdent!". 
Les traits de la catégorie en question sont donc, sur le plan 
de la parenté : consanguinité (paternels ou utérins,ligne 
directe ou collatérale), sexe identique et identité du mode de 
consanguinité (les dem+-germains paternels ou utérins sont par 
exemple qualifiés de kamabë shino : "eux seulement" mais aucun 
ensemble comprenant des consanguins matri- et patrilinéaires ne - 
sera distingué par cette expression). 
On ajoutera que kami yamakë shino : "nous seulement" peut, 
comme nous l'avons suggérê, recouvrir des collectifs d'identité 
dans les contextes les plus divers: hwamabë yamakë shino!"nous 
seulement les invités" (opposés aux amphitryons) ; shaburithëbë 
yamakë shino!" nous seulement les chamanes" (opposés aux gens du 
commun); yawerebë shinÔ ! "ce sont tous des incestueux" ou méme 
shoayabë shinô ! "ce sont tous (pour moi) des beaux-Peres"... 
Shino peut enfin recouvrir également la notion d'espëce 
(animale, végétale) et d'une maniëre générale tout ensemble de 
choses ou d'êtres identiques(ou partageant une position, des 
. attributs, des propriétés...identiques). Sh,ino, ou une 
expression de la forme: pronom personnel + shinô , ne. peut 
donc en aucun cas définir une unité sociale et moins encore un 
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groupe lignager. (En est-il de même de son synonyme yanomati 
mashi ?). 
Hwëtu désigne en Yãnomamë une relation dyadique d'identitê 
ou de symêtrie : wayamoramohi totori ai hwëtu... mautheri a : 
"la tortue Platemys platycephala est une autre (tortue) simi- 
laire a Geochelone denticulata... c'est (une tortue)aquatique"; 
hwamabënë koahwëtubema : "les invités (deux groupes) sont .arri- 
vês chacun de leur côtê (ensemble)", ai thë hwëtuha signifie 
"de l'autre côté dans une position symétrique", hwëtubëtou : 
"marcher l'un derrière l'autre espaces régulièrement", 
hwëtukëkou : "être l'un à côté de l'autre en une série 
régulière de positions"... 
Là encore, ce terme ne peut en aucun cas étre pris pour un 
concept dêfinissant une unité sociale telle qu'un lignage même 
si des germains peuvent être qualifiés l'un l'autre comme ai - 
hwëtu : "un autre similaire/identique ou en position symétri- 
que". (En est-il de même pour son équivalent San+ma hêdu ?). 
2) Invoquer le tracé spontanê de réseaux généalogiques 
pour étayer la thèse de l'existence des lignages Yanomamb est, 
nous l'avons suggérê, un argument problématique en raison de 
l'interdit sur le nom des morts dans cette société, interdit 
dont nos deux auteurs reconnaissent d'ailleurs eux-mêmes 
certaines des implications en ce domaine (LTzot (1977) 1984b : 
111-112 ; Chagnon, 1974 : ch. 3). La généalogie d'un groupe 
d'individus ne peut ainsi être reconstituée (voir au prix 
desquelles difficultés in Chagnon, 1968a : 10-13 !) qu'à l'aide 
d'informations produites par des individus qui ne leur sont pas 
apparentés, au sein de leur groupe local ou mieux, dans une 
autre communauté : le nom des défunts ne peut être prononcé en 
la présence de leurs cognats qui ne peuvent, a fortiori, pas le 
livrer eux-mêmes. Dans ces conditions, on peut là encore 
s'interroger : nos auteurs ne confondent-ils pas le réseau de 
connexions de filiation et d'alliance (qui constitue toujours 
par ailleurs la généalogie des autres) obtenu par leur usage de 
la "mëthode généalogique" (Rivers 1910 ; Conklin (1964) 1969) 
et reconnaissance culturelle de continua généalogiques 
socialement et politiquement opératoires (les "descent 
. 
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constructs" de Scheffler (1966)) ? 
Le fait de pouvoir retracer a la demande des relations 
successives de patrifiliation (au sens anglais) n'atteste 
d'autre part en rien l'existence d'une idéologie de la 
descendance à partir de laquelle seuls pourraient prendre forme 
des groupes unilinéaires (lignagers en l'occurrence) : notre 
société en offre un bon exemple. 
N'y aurait-il donc pas là finalement de la part de nos auteurs 
réification de leurs diagrammes généalogiques ; glissement du 
modèle de la réalité à la réalité du modële (pour paraphraser 
Bourdieu 1972 : 173) ? Que penser en effet d'une société li- 
gnagëre où une exclusion aussi drastique du savoir généalogique 
serait institutionnelle ? 
3) L'argument de la résidence commune et distincte des 
membres du segment lignager local n'est pas absolument probant 
non plus : Lizot (1985 : 128) n'ajoute-t-il pas que les alliés 
des lignages qu'il postule peuvent vivre auprès de ces lignages 
en résidence uxorilocale dans le même secteur délimité de l'ha- 
bitation collective (voir également op.cit: 53) et que ces uni- 
._ tés (segment lignager et allies uxorilocaux) forment des 
"factions" opposées à des unités de même nature au sein du 
groupe local (Lizot 1985 : 128) ? 
4) La gestion solidaire des mariages des femmes du segment 
lignager local par leurs consanguins màles, affirmée par 
Chagnon (7968a : 69-70) est démentie par Lizot ((1977)' 1984b : 
113) qui ont travaillé dans des régions voisines. Mon expé- 
rience des faits yanomamë, confrontée à la définition de cette 
institution proposée par Leach((1966) 1968:100), m'incline à me 
ranger ici à l'avis de Lizot. 
5) La transmission parallèle (përe/fils, mëre/fille) 
d"'animaux-emblèmes" est attestée par Chagnon (1968a : 48-49) 
et par Lizot ((1977) 1984b : 112). Le premier remarque que:"The 
inheritance of these "alter-ego" animals has nothing to do with 
marriage rules and patrilineage exogamy" (op.cit: 49, note 12). 
Le second écrit: "... les animaux-emblèmes ont pu servir dans 
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le passé a déterminer des classes matrimoniales, mais 
l'impression qui prédomine actuellement est que le rituel et 
les croyances correspondant au noreshi s'affaiblissent" 
(op.cit, 112) et que si leur transmission est bien parallèle : 
II . . . il semble que souvent, elle (la femme NDA) en change avec 
la résidence après le mariage" (op.cit: 112). 
Les précautions oratoires dont Lizot entoure ses deux dernières 
remarques nous dispenserons d'insister plus avant sur l'extrème 
fragilité des arguments qui y sont avancés. La transmission 
parallèle des doubles animaux est stricte chez les Yanomamë 
comme elle l'est chez les Yanomamk (selon Chagnon) et donc, par 
définition, logiquement incompatible avec le recouvrement de 
classes matrimoniales (lignages exogames) dans un système 
d'échange restreint tel que celui des Yanomami (voir Lévi- 
Strauss 1967 : 534-535 sur la contradiction entre échange 
restreint et affiliation sexuelle) ; en voici un exemple : 
aigle 
harp I e 
FIGURE 3 
Le moins que l'on puisse dire donc, a l'issue de la prë- 
sentation des faits et arguments que nous venons de discuter, 
est que les lignages Yanomamk, s'ils existent vraiment(“) (il 
-------------------- 
('O)H. Clastres et'lizot (1978 : 130-131) écrivent eux-mêmes .', 
ëvoquant l'effacement rituel vétilleux des morts par les Yana- 
. 
mamb : "Les liqnages, 
fondeur, 
s'ils existent bien, n'ont pas de pro- 
aucune cérémonie ne rappelle les ancêtres.'Tout I 
s'efface...". 
i 
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n'y en a pas la moindre trace chez les Yanomamë que nous avons 
étudiés), sont singuliërement inconsistants et que les ,descrip- 
tions qui nous en ont ëté fournies manquent quelque peu de pré- 
cision et de cohérence (11) . Evanescents dans leurs manifesta- 
tions locales 1i.e. au niveau de la communauté - Lizot ((1977) 
1984b : 175-116) le reconnaît d'ailleurs volontiers) ils sem- 
blent totalement absents sur la scène politique intercommunau- 
taire qui nous préoccupe tout particuliërement dans ce travail. 
Chagnon nous indique ainsi (1968a : 66, 68, 70) que les seg- 
ments d'un méme lignage situés dans des groupes locaux diffé- 
rents entretiennent des relations hostiles ou le plus souvent 
pas de relations du tout : "When the village fissions, the pai- 
red local descent groups Will be more strongly bound ta each 
other by marriage ties than each is to the other local descent 
groups of its own lineage" (op.cit.: 70). Lizot déclare à plu- 
sieurs reprises (in Arvello-Jimenez ed. 1983 : 34-35, 1985 : - 
71, par exemple) que l'unité politique de base de la société 
YanZmam+ est le groupe local : "Chaque unité résidentielle est 
un groupe social politiquement indépendant, divisé en lignages 
et en factions, mais solidaire vis-à-vis de l'extérieur"(Lizot 
1984a : 23). 
Le système lignager YanZmamX, donné comme un systëme segmentai- 
re (Lizot (1977) 1984b : 114; 1985 : 136),ne constitue donc en 
rien, au niveau supra-local, un système politique d"'opposition 
complémentaire" entre segments collatéraux (Sahlins 1961:332). 
il en est d'ailleurs de même chez les San*ma (Ramas 1972 : ch. 
VI) où, là encore, le groupe local est on ne peut plus claire- 
ment posé comme l'unité politique pertinente : 
"This cases indicates that in San+ma society the emphasis of 
"contraposition" - if any - is not on the lineage segment per 
se, but on the village. It is the village which interacting 
together as a group constitutes the political unit of the 
(11) L'existence de ligna‘ges chez les Yanomam;i ne laisse pas 
sceptique que l'auteur de ces lignes : voir Overing Kaplan 
(1973 : 569) et Murphy (1979 : 2201, lequel écrit : "In summa- 
lacking genealogical depth residential continuity, self- 
Lziignation and interna1 solidarity, 1 would question the uti- 
lity of reifying patrifiliation among the Yano"mamti into linea- 
ges.. ." (pp.cit: 220-221). 
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society" (Ramas 1972 : 726). 
Aprës cette longue digression sur les "lignages" 
yanZmam+(12), revenons maintenant à la discussion qui l'a sus- 
citée (supra, p.111) et qui soulevait la question de la 
conceptualisation indigene des relations intercommunautaires 
chez les Yanomami. 
Si le réseau des relations généalogiques empiriques que l'on 
peut éventuellement retracer entre membres d'un ensemble de 
groupes locaux d'origine commune ne servent pas de base, comme 
nous pensons l'avoir démontré, à une telle conceptualisation ' 
(c'est, en tout cas définitivement le cas chez les Yanomamë), 
qu'en est-il maintenant des relations historiques de co- 
résidence elles-mêmes ? Existe-t-il ainsi une conceptualisation 
indigène des "blocs de population" empiriques tels que les a 
définis Chagnon (1974) ? 
Chagnon (op.cit .: 67-75) montre le caractère aléatoire et 
labile de la reconnaissance indigène de ces "blocs de popula- ' 
tion", constamment manipulée pour s'ajuster aux stratégies po= 
litiques concrètes, méme si elle est indéniable et importante. 
- Nos données Yanomamë attestent du même type de phénomène. Les 
"blocs de population" Yanomamë se trouvent désignés par le nom 
de la communauté ancienne à partir de laquelle se sont, par 
fissions successives, scindés les 'groupes locaux qui les 
constituent. Il est d'ailleurs à noter que ce systëme de 
"catégories résidentielles historiques" prend effet à tous les 
niveaux intermédiaires de fissions pour former une sorte de 
chaîne arborescente de toponymes à plusieurs niveaux 
d'inclusion. Ainsi, pour quatre communautés du haut 
Catrïmani(Albert 1976):cvoir Figure 4 page suivante) 
- m - - s -  - - - - - - - - - - - - - -  
(12) L'existence de lignages chez les Sankna semble beaucoup 
mieux argumentée par Ramos (1972 et travaux ultérieurs, cf. 
bibliographie, supra, pp. 77-78) bien qu'elle ne soit pas 
totalement exemptede points intrigants : 52 % de la population 
étudiée. (Ramos 1972 : 89) se trouve par exemple exclue du 
système lignager (cf. Colchester 1982 : 167). 
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NOTES : FIGURE 4 
'te: ~"s5~~, 28, 27, 26 (et 24,251 désignent des communautés actuelles (voir supra ca 
. . ' 
f Les nos 1, i1, III, IV des communautés anciennes. 
- 29 : "habitants de l'endroit où s'élèvent des arbres chauve-souris" 
- 28 : ' manihi"(non id.,), 
- 27 : ” la rivlere du cervide ", 
- 26 : ” noire". 
- 1 : i' d l'endroit oü s'élëvent des cannes à flèches", 
- II: U deun site entourant une colline", 
- III:" de l'endroit ofi s'élèvent des bambous wana" (non id..), 
- IV :" la rivière noire". 
+ 29, 28, 27 26 (25 24) peuvent être désignes par : 1 
+ 29, 28, 27: 26 ’ : II 
+ 28, 27, 26 
+ 27,26 
:III 
: IV 
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Ce type de catégorisation résidentielle-historique inclusive 
des relations intercommunautaires a peu été décrit dans la lit- 
térature consacrée aux Yanomami ,bien que de nombreuses études 
historiques aient présenté de telles chaînes de toponymes et 
que l'on ait fait état de noms de "blocs de population" dont 
se réclament occasionnellement leurs membres (cf. par exemple, 
Chagnon 1974; Hames 1983a ; Lizot 1984a). Le seul auteur.qui 
.ait porté quelque attention analytique à ce mode de 
conceptualisation est en fait A. Ramos (1972 : 110-117) qui a 
désigné les catégories qu'il met en jeu comme des "dispersed 
residencial categories". 
Ce dispositif, dont nous avons donné un aperçu formel à la 
page précédente, opêre, semble-t-il, à des fins essentiellement 
cognitives de "repérage" social (définition/description) en 
permettant à chaque groupe local de se situer dans un vaste ré- 
seau multicommunautaire par inclusion ou par exclusion en 
référence à des sous-ensembles historiques de niveau de 
spécificité croissant. 
Ainsi, dans l'exemple de la page précédente, tout groupe non- 
Arahaitheribë désignera-t-il les communautés 29, 28, 27, 26 
comme Arahaitheribë, les Hewënahibitheribë désigneront 28, 27, 
26 comme Wanabitheribë.., etc., à chaque fois, par exemple, 
qu'ils souhaiteront se distinguer des ensembles de groupes en 
question pour signifier la tiédeur des sentiments qu'ils leur 
portent collectivement ou tout simplement pour décrire toute 
situation, actuelle, récente ou historique, dans laquelle ces 
groupes locaux sont, ou se sont associés, de façon collective 
et en dehors d'eux. On dira ainsi Wanabitheribë mohoti mahi 
yamakë hënYa+shiiwanitikohe! : "Les ex-habitants de l'endroit 
oü s'élèvent des bambous wana sont mauvais ("écervelés, 
malveillants") ils ne cessent de pratiquer sur nous la 
sorcellerie" ; Wanabitheribënë reahümu ayoma... 
Heroutheribëhamë : "Les ex-habitants de l'endroit où s'élèvent 
des bambous wana sont partis participer à une féte chez les 
habitants de la rivière Hero" ; Ishoau hekëha Arahaitheribënë 
bir+obar%oma...yutuha ! : "Les ex-habitants du "site 
circulaire" (Arahai) habitaient, dans les temps anciens, aux 
sources de la rivière Ishoa"... (13) . Inversement, par inclu- 
. 
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sion, on dira : kami yamakë hiki ! Arahaitheribë bre ! ayomë 
yamakë në batabë bre bSr?oima ! kami yamakë she ! : "Ils sont 
bien des nôtres ! Ce sont aussi des ex-habitants du "site 
circulaire" Arahai ! leurs ancêtres ont migré avec les nôtres 
dans cette direction (vers le locuteur) ! Ce sont des gens se- 
parés de nous (des "splinters")" ; Wanabitheribë yamakë mokabë 
shino bouthare ! ai thëbënë mokabë bouimihe ! : "Seuls nous les 
ex-habitants de l'endroit où s'élëvent des bambous wana nous 
possédons des fusils ! les autres n'en possèdent pas!"... etc. 
Ces "catégories résidentielles historiques" inclusives se trou- 
vent donc utilisées dans une grande variété de contexte et pour 
caractériser, par inclusion ou exclusion, des identités ou des 
propriétés collectives, également les plus diverses. Ces 
contextes peuvent être politiques, historiques, rituels, écono- 
miques, sociaux... dans lesquels elles peuvent servir à évoquer 
des ensembles de communautés amies (ou ennemies); des ensembles 
de communautés ayant partagé une méme migration, une même rési- 
dence (ou non), une participation aux mêmes activités céremo- 
nielles, économiques . . . (ou non), l'accës aux mémes biens (ou 
non); des ensembles de communautés ayant simplement agi 
ensemble (ou non) dans toutes sortes de circonstances (chasse, 
voyage, guerre), s'étant trouvées (ou non) confrontées à des 
circonstances/situations identiques, quelles qu'elles soient . 
(sécheresse, épidémie...)... 
La polyfonctionnalité extrême de ce système (contextualité ex- 
terne) et la ramification d.e ses niveaux d'inclusion (contex- 
tualité interne) justifient à notre sens le fait que nous con- 
sidérions qu'il s'agisse là d'un dispositif dont l'opêratio- 
nalité est plus fondamentalement cognitive que sociologique. 
Ainsi, sur le plan du champ des relations politiques 
intercommunautaires qui nous intéresse ici, si nous avons 
souvent relevé des énoncés de ce type employés pour décrire, ou 
méme parfois justifier telle ou telle relation d'alliance ou 
d'antagonisme : "nous avons de l'inimitié ou de l'amitié pour 
- - - - - - - - - d - - - - - - - - - B  
(13) Ce procédé peut être employé pour définir une identité in- 
dividuelle : dans un groupe extérieur au sous-ensemble Arahai- 
theribë une personne pourra affirmer pour se distinguerde:, 
co-residents : kami ya moninë Arahaitheri y a n*këab?a ! : "MO-~, 
seul je suis un ex-habitant d'Araha1 simplement "melangé" !". 
.- 
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les ex-X", "nous sommes alliés (ou en guerre) avec les 2 car 
nous (ne) sommes (pas) conjointement des ex-Y"; nous avons dû 
constater que ce dispositif de catégories toponymiques ne sert 
pas à circonscrire des unités politiques ni même des catêgories 
politiques. 
La meilleure illustration de ce fait demeurant, comme nous en 
avons donné l'exemple (supra p. 110 voir également infra 
p.209), que tout ensemble de communautês partageant une 
origine commune (à diffêrents niveaux d'inclusion) se trouve 
toujours redécoupe par chacune des unités qui le constituent en 
un réseau matrimonial intercommunautaire qui ne lui est pas 
isomorphe et qui définit,contrairement à lui, le noyau d'un 
ensemble politique effectivement opératoire. Ces redécoupages 
multiples (aucun groupe local n'a le même réseau matrimonial) 
chevauchent les limites de plusieurs "blocs de population" (et 
à l'intérieur de ceux-ci n'ont que peu de considëration pour 
les niveaux d'inclusion relatifs des "splinters"). 
Nous redonnons ici un bref exemple de ce phénomène : 
l l 
Ce système de "catégories résidentielles historiques" (il 
ne s'agit en rien d'un système relevant de la parente, d'un 
systëme politique segmentaire (Ramos 1972 : 117)) forme donc un 
arbre de toponymes, une "g.énêalogie" de jardiris ouverts, au fil 
de trajectoires mi'gratoires ramifiées, jusqu'aux sites 
actuellement occupés. Dans un système où la formation de 
longues chaines onomastiques se trouve culturellement entravée 
par une théorie eschatologique et des rîtes funéraires qui 
dissocient aussi drastiquement que possible 1e.s morts des 
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vivants (cf. infra ch. XII), seule en fait la chaîne historique 
des toponymes est à même de constituer une armature (un "exo- 
squelette" géographique) de la mémoire sociale Yanomamë. 
Cet "arbre toponymique" enregistre en fait toutes les trajec- 
toires migratoires des groupes locaux issus d'un même "bloc de 
population", Tous les anciens en connaissent parfaitement les 
moindres détails et s'y réfërent souvent dans leurs harangues 
nocturnes ou matinales (hwërëamu, le langage formel' des bata 
thëbë '"'es grands, les anciens") à l'usage des plus jeunes. A 
chacun des embranchements de cet arbre, en fait à chacun des 
toponymes(14) qui jalonnent les trajectoires migratoires qui le 
constituent, même s'il ne s'y est pas produit de fission, se 
rattache la mémoire de tous les événements survenus durant 
l'occupation d'un site, celle de ses fondateurs et de ses occu- 
pants. Tout ce qui a trait à l'histoire collective (guerres, 
épidémies, alliances, contacts...) et à l'histoire individuelle 
(naissance, puberté, mariage, maladie...) se trouve ainsi chez 
les Yanomamë cristallisë sur cette structure toponymique 
(15) . 
Il n'y a pas en fait d'événement historique dont on puisse 
conserver le souvenir sans son accrëtion à cet arbre des migra- 
tions et des fissions (76) qui forme donc avant tout un 
dispositif mnémonique collectif. Et s'il constitue, bien enten- 
du, le cadre dans lequel s'enregistre toute une histoire des 
alliances et des contentieux politiques intercommunautaires 
éminemment pertinente à la menée des stratëgies actuelles, il 
ne définit en rien, là encore, un modële d'interrelations 
politiques. 
En conclusion des considérations que nous avons dévelop 
d - - - - - - - - - - - - - - q - - - -  
(14) urihi thga : "nom de forêt", sur urihi, cf. supra p. 19. 
(15) Les méthodes d'enquétes sur l'histoire du peuplement Yano- 
mami élaborées par Chagnon (1974: ch. 2) illustrent parfaite- 
ment ce fait. 
(16) On dit : yamakë'në batabë b+r#oimawi,.. sherebroimawi : "La 
trajectoire selon laquelle nos ancëtres ont vécu Jusqu'ici... 
selon laquelle ils ont fissionné jusqu'ici". 
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pées jusqu'ici sur l'organisation empirique et la conceptuali- 
sation indigëne des relations intercommunautaires généalogiques 
et historique chez les Yanomami (à travers la littérature 
consacrée aux Yanomam+, dans une moindre mesure aux SanMa, et 
à travers nos propres données sur les Yanomamë), il est nous 
permis de.poser deux propositions : 
1) les relations généalogiques qui lient la plupart des 
membres des groupes locaux de même origine (relations que l'on 
peut reconstituer indirectement mais avec une certaine préci- 
sion au moins dans le cadre de sous-ensembles des "blocs de 
population", sur 4, exceptionnellement 5, générationsIne 
servent pas de base à la conceptualisation indigène de continua 
("descent constructs") opératoires dans la défintion d'un 
système politique intercommunautaire de type segmentaire : nous 
pensons l'avoir démontré pour les Yanomam+ (Chagnon et Lizot le 
laissent d'ailleurs entendre eux-mêmes), Ramos le dit 
clairement pour les San+ma, et nos propres données le 
confirment amplement pour les Yanomamë. 
2) Les relations historiques empiriques entre communautés 
de même origine formant des "blocs de population" historico- 
démographiques sont par contre culturellement entérinées en un 
schëme conceptuel arborescent de toponymes, (sites des habita- 
tions et jardins successivement occupés au fil d'une trajec- 
toire migratoire dont l'origine peut être située en général 
dans les trois derniëres décennies du XIXe siècle (environ. 100 
ans) et peut-être avant (150 ans). 
Ce schème est cependant doté d'une opérationalité fondamenta- 
lement cognitive et ne constitue pas un système de définition 
d'ensembles ou de catégories de, relations politiques, même s'il 
peut se trouver invoqué pour décrire et parfois meme justifier 
des relations politiques effectives (entre deux groupes locaux, 
entre un groupe et un ensemble de groupes ; entre deux ensem- 
bles de groupes.). 
Reste donc maintenant à examiner le troisième réseau, de 
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relations intercommunautaires empiriques que nous avons évoqué 
au début de ce chapitre (supra. pp. 109) : le réseau radial et 
synchronique des mariages exogames qui lie tout groupe local 
avec un certain nombre de ses voisins (cf. schémas, uprp p. 
110, infra p. 2091. 
L'abondante littérature consacrée a l'organisation sociale et 
politique Yanomami est a peu prës muette (voir cependant Lizot 
(1971) 1984b : 94 et Lizot 1985 : 77-78 sur le couple desrela- 
tions nohi/nabë) sur la représentation indigène éventuelle de -- 
tels ensembles matrimoniaux mëme si leur existence empirique 
(et leur non-isomorphie avec les "blocs de population") a bien 
entendu été évoquée (cf., par exemple, Chagnon 1968a : 97-99; 
Lizot (1971) 1984b : 94; 1984a : 23, 34 ; 1985 : 77) a titre 
d'ensemble d'alliés politiques entretenant également des rela- 
tions rituelles et.économiques. 
L'objectif premier de la thëse que nous présentons ici est 
de combler cette lacune dans l'étude de l'organisation et de la 
représentation du champ de relations politiques intercom- 
munautaires yanomami a travers l'analyse d'un des sous-groupes 
de cet ensemble : les YZnomamë sud-orientaux du Brésil. Et 
donc, sur un plan plus général, de remédier à l'absence de mise 
en évidence d'un modële indigène global des relations 
intercommunautaires (groupe local, ensemble multicommunautaire 
des alliés, diverses catégories d'ennemis) qui recoupe les 
réseaux empiriques que nous avons discutés au cours de ce 
chapitre (réseaux des relat,ions historiques, généalogiques e-t 
matrimoniales intercommunautaires). Absence de mise en évidence 
qui a jusqu'ici occulté le caractëre systématique du cadre 
idéel (conceptuel, symbolique, cérémoniel) des interactions et 
des mobilisations politiques concrëtes qui animent le vaste 
tissu socio-politique que constituent les quelque 380 groupes 
locaux que compte cette ethnie. 
En effet, . si la littérature consacrée aux Yanomami abonde en 
informations d'une remarquable qualité sur la dynamique effec- 
tive des relation's politiques intercommunautaires (études de 
cas et généralisations empiriques), elle fait preuve d'un in- 
compréhensible mutisme sur la conceptualisation et la philoso- 
phie indig.ène qui sous-tendent ces relations. En caricaturant 
. 
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quelque peu l'on pourrait même prétendre que le politique yano- 
mami, a défaut d'exercice supra-local du "pouvoir", n'est tou- 
jours ,présent dans ces études que sous la forme empirique d'une 
sorte de mouvement brownien de communautés s'entrechoquant ou 
s'agrégeant (à la suite d'un intense processus de fissions, de 
fusions et de migrations ponctuées de combats et de guerres) 
dans lequel des notions évanescentes de patrifiliation et de 
co-résiden.ce historique n'interviendraient que pour éventuel- 
lement justifier des menées politiques ad hoc dont la rationa- 
lité leur échappe (Chagnon 1974 : 69). Tout se passant donc, 
comme s'il n'y avait chez les Yanomami de politique qu'immanent 
à une pratique "tactique". 
Sans nier a priori qu'une démarche praxéologique puisse 
révéler des aspects importants de l'organisation socio- 
politique yanomami (encore faudrait-il d'ailleurs que l'on 
dépasse en cela le niveau des généralisations descriptives pour 
atteindre à la structuralité des groupes d'interactions con- 
joncturels), l'analyse que nous proposerons portera donc, à 
l'opposé, sur la mise en lumière d'une armature idéelle du 
politique intercommunautaire dans la culture de cette société. 
L'objet fondamental de cette thèse consistera ainsi à tenter de 
mettre en évidence les dim-ensions conceptuelles, symboliques et 
cérémonielles du champ des relations politiques intercommunau- 
taires yànomamë : à démontrer l'existence et l'efficace d'un 
cadre cognitif qui informe l'ensemble des relations politiques 
pragmatiques que tout groupe local (conçu comme point de 
référence) entretient avec les unités circonvoisines de même 
nature. 
Ce cadre relevant à la fois de l'ordre du conceptuel en ce 
qu'il intègre la définition d'une classification indigène des 
relations politiques intercommunautaires ; du symbolique en ce 
qu'il propose - via un savoir sur le corps, la personne et la 
maladie - une théorie étiologique associant pouvoirs pathogènes 
(sorcelleries, chamanisme agressif, agression des doubles ani- 
maux) et catégories de distance socio-politique (groupe local, 
alliés, ennemis divers) ; du cérémonie1 en ce qu'il articule 
enfin ces catégories d'altérité socio-politique par un systeme 
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de réciprocité rituelle (rites funéraires,rites de guerre...). 
Les différents chapitres suivants de cette thèse, regrou- 
pés en quatre grandes parties, seront donc successivement con- 
sacrés à la description et à l'analyse de cette logique concep- 
tuelle, symbolique et cérémonielie du politique yanomamë de la 
manière suivante : 1 
Première partie : trois chapitres dédiés la présentation de 
notions fondamentales relatives à la conception de la personne 
et du corps ainsi qu'à celles de la morbidité et de la létali- 
té, puis à l'exposition des classifications yanomamë des 
relations intercommunautaires et des relations 
interindividuelles. Cette première partie est intitulce : 
Personne, maladie, société. 
Deuxième partie : trois chapitres consacrés essentiellement à 
une présentation des différents domaines de la théorie étiolo- 
gique yanomamë et à leurs articulations politiques: sorcellerie 
guerrière, chamanisme agressif et agression des doubles-animaux 
(ces différents chapitres fourniront également une ethnographie 
détaillée de la pathogéniedde la sémeiologie yanomamë). Cette 
deuxième partie a pour titre : Pouvoirs pathogènes et espace 
socio-politique, 
Troisième partie : deux chapitres consacrés à la description et 
à l'analyse des rites funéraires et des rites d'homicide 
yanomamë dans leur aspect de rouages cërémoniels du champ des 
relations politiques intercommunautaires. Cette troisième 
partie est intitulée : Prédateurs, Deuilleurs et Fossoyeurs 
(théories cannibales et réciprocité rituelle). 
Quatrième partie : deux chapitres consacrés à l'analyse de cer- 
tains aspects des deux mèmes rites mais cette fois dans leurs 
interrelations symboliques avec d'autres registres de croyances 
(puberté, sénescence, inceste, eschatologie, cosmologie) au 
sein d'une théorie implicite globale de la reproduction biolo- 
gique, sociale et cosmique. Cette quatriëme partie sera intitu- 
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lée : : Temps du sang, temps des cendres (Cannibalismes 
symboliques et théories de la périodicité). 
Nous avons choisi, dans l'exposé que nous développons au 
cours de cette étude, de respecter la démarche analytique par 
laquelle l'intelligibilité et l'interprétation de nos données 
ont pris corps. 
: Nous proposerons ainsi des analyses ponctuelles d'ensembles de 
- dires et de faits au fur et à mesure qu'ils se trouvent dé- 
crits. Ces analyses se trouveront ensuite reprises de proche en 
proche par des synthèses partielles que nous avons souhaitées 
de plus en plus inclusives. 
L'ordre de notre propos ne sera donc pas aussi linéaire que le 
laisse entendre la répartition de notre texte en chapitres pro- 
gressifs. De nombreux thëmes seront repris d'un chapitre à 
l'autre sous un nouvel angle, d'autres s'y trouveront par 
contre graduellement approfondis. 
Les présupposés théoriques avec lesquels nous avons abordé 
cette étude et qui en sous-tendent le développement méritent 
enfin quelques C*ommentaires que nous proposons ici à titre de 
conclusion de cette exposition de la problématique de notre 
thèse. 
& champ G politique 
Nous avons employé'jusqu'ici communément les notions de 
"champ des relations politiques" ou même de "politique" pour 
désigner le cadre et le domaine des relations 
intercommunautaires yanomamë. Suivant Nadel (1951) et Leach 
((1954) 19721, nous considérerons ici que le-champ du politique 
yànomamë se définit essentiellement en ce qu'il constitue le 
domaine le plus inclusif des relations socio-symboliques dans 
cette société (Balandier 1967 : 17, 29, 30). 
C'est en effet bien pour les Yanomamë le systëme idéel (concep- 
tuel, symbolique, cérémonie11 que nous allons décrire qui fonde 
les articulations de J'ensemble des différenciations sociales 
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intercommunautaires ainsi que leurs interrelations pragmatiques 
et/ou symboliques ; et ceci de l'unitë minimale que constitue 
le groupe local (yahitheribë : "les co-résidents") à l'unité la 
plus inclusive qui est celle des "gens que l'on ne voit ou 
connait pas" - les ennemis inconnus (tanomaithëbë). Et c'est 
bien aussi cette armature cognitive qui, au-delà de la logique 
de la parente surtout dominante au sein du groupe local, 
institue et instaure un modële .indigëne qui permet de "gérer" 
les "affaires publiques"; c'est-à-dire la question des 
relations entre collectivitës solidaires (groupes locaux, 
ensembles multicommunautaires des allies) et du maintien de 
leurs souverainetés respectives (effectives et/ou symboliques). 
Nous proposons donc de séparer totalement la notion de 
politique de celle de pouvoir (et pas seulement de celle de 
pouvoir coercitif comme a pu le faire Clastres (197411, de lui 
confërer une dimension idéelle dominante et enfin de la carac- 
tëriser par son inclusivitë sociale au-delà de la parenté. 
Nous considérons ainsi que, à défaut d'une structure de 
pouvoir supra-locale, le destin et les menées politiques indi- 
viduelles des "headmen" ("hommes d'influente" du groupe local 
yànomamë: (bata thëbë : "Les grands, les anciens" détenteurs de 
la parole publique : hwëreamu : "la harangue") se trouvent 
totalement subordonnés à leur inscription dans le cadre du 
système idëel/rituel intercommunautaire que nous venons d'ëvo- 
quer, même s'ils ont le plus souvent un role prépondérant dans 
son actualisation empirique (17 ). Nous sommes en accord sur ce 
point avec ce qu'ëcrit par exemple Iteanu (1983) sur le "big 
mari" Orokaiva de Nouvelle Guinëe (il fait également réfërence 
dans cette perspective aux travaux de De Coppet (1968, 1970)) : 
----s------w----s--- 
(17 )Les bata thëbë : les hommes qui sont à la tëte de la 
parentële bilatérale dominante dans un groupe local, 
interviennent constamment au cours de leurs discours 
incitatifs dans le domaine de la "politique extérieure":tenue 
des rituels intercommunautaires et invitation d'alliës ou 
lancement d'incursions guerrières. Sur le plan intérieur, ils 
ont notamment la charge d'orienter les activitës économiques 
collectives : ouverture des jardins, lancement d'expéditions de 
chasse ou de collecte, construction de maisons... (voir Lizot 
1985 ': 128-135 sur les "headmen" yanÔmam2). 
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II 
. . . si le Grand est le lieu de cristallisation de nombreux 
faits sociaux, il est lui-même soumis à des structures qui le 
transcendent.... Son ascension et son déclin aussi bien que les 
échanges dont il est le promoteur obéissent à des lois qui lui 
échappent entièrement, et qui sont inscrites dans la manière 
d'ètre de la société. Ce sont ces lois, que l'on peut appeler 
valeurs et qui se jouent des Grands aussi bien que des autres 
hommes, qui structurent véritablement la société." (Iteanu 
op.cit: 3). 
C'est donc d'une telle perspective que nous nous autoriserons à 
prétendre que la définition et l'instauration culturelle d'un 
champ du politique et de sa dynamique pragmatique et symbolique 
interne sont, dans la société que nous étudions (mais cette dé- 
marche pourrait sans doute ètre appliquée à de nombreuses so- 
ciétés similaires), parfaitement et profitablement dissociables 
des rôles et des stratégies politiques individuelles qui s'y 
inscrivent. 
Si nous nous rapprochons de Leach (0p.cit.J en considérant 
que la politique se définit par ce qu'il est le domaine du so- 
cial dans son exclusivité maximale (en l'occurrence au-delà de 
la sphère d'oprérationalité de la parenté), nous nous en écar- 
tons lorsque nous prenons en compte de façon dominante le 
modèle indigène du champ des relations politiques inter- 
communautaires tel qu'il prend effet à travers des concepts 
(classification des relations intercommunautaires),des énoncés 
symboliques (théorie ethno-médicale, exégèses rituelles...) ou 
des interactions rituelles (rites funéraires, rites d'homici- 
des(18)J . 
L'accent que nous donnons dans ce travail à l'armature idéelle 
du politique (à laquelle Leach consacre d'ailleurs une partie 
significative de son livre (op.cit. : 129-226) n'a rien 
cependant de dogmatique. Nous pensons qu'il s'agit d'un aspect 
-----w--m-- --------- 
(18) Ce que Leach désigne lui-même comme "catégories rtruc- 
turelles" (op.cit. : 16) et "rituel" (i.e. : "formes d'énoncés 
' symboliques qui traitent de T"ordre social" (op.cit. : 37-39). 
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fondamental du politique dans les sociétés des basses terres 
sud-américaines, et certainement dans beaucoup de sociétés 
"acéphales", et qu'il s'est trouvé, au moins dans son aspect 
systématique, totalement occulté dans les analyses de l'or- 
ganisation socio-politique yanomami. Nous ne pensons par contre 
pas qu'il s'agisse du seul aspect valide sous lequel ce type 
desystëme politique puisse ëtre envisagé et que nombre de con- 
traintes.(praxéologiques, écologiques, démographiques...) 
pourraient ëtre prises en compte avec profit dans son analyse, 
à condition bien entendu qu'aucune des variables en jeu ne se 
voie conférer le statut de déterminant univoque. 
Notre intention dans l'étude proposée ici est donc de décrire 
successivement tous les élëments d'un modèle indigène du champ 
des relations politiques intercommunautaires afin d'en dégager 
progressivement une esquisse de modële structural. Modèle qui 
devrait ëtre susceptible de se montrer à la fois logiquement 
comparable à des modèles de mëme nature issus d'autres sociétés 
et confrontable à la praxis politique qu'il informe (sans bien 
entendu que cette dernière s'y conforme) dans la société con- 
sidérée (sur les relations entre relations empiriques, modële 
indigëne et modële structural, cf. Lévis;Strauss 1958 : 305- 
310). 
Le modële d'interprétation que nous proposons demeure sans 
doute encore trës imparfait et devra ëtre considéré comme une 
première ébauche. Le modële indigëne que nous nous sommes 
efforcé de mettre en lumiëre dans ses propres termes (avec un 
souci du détail qui paraîtra peut-étre excessif) constitue par 
contre l'aspect le plus achevé de notre étude (nous renvoyons 
ici à nos propos précédents sur notre souci de distinguer le 
plus clairement possible données ethnographiques et interpré- 
tations: supra pp. 106-107). Nous avons tenté de respecter dans 
sa restitution, autant qu'il nous a été possible de le faire, 
le précepte de Needham : "Social life is variously framed and 
governed by collective categories, and (...) in analyzing any. 
given soc.iety the task is to trace the significance of these 
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categories throughout the full range of their connotations" 
(Needham 1974 : 33). 
Représentation et organisation 
Le second point sur lequel repose notre démarche consiste, 
comme nos remarques précédentes l'ont amplement laissé enten- 
dre, a ne pas considérer que le système idée? dont l'armature 
sera analysée au cours de ce travail est l'émanation, la 
"représentation" d'un niveau d'organisation plus fondamental 
relevant de relations sociales empiriques. Mais à ne pas 
considérer également qu'on puisse postuler des rapports de su- 
bordination du même type entre les différentes dimensions qui 
le constituent (classification des relations intercommunautai- 
res, énoncés symboliques, interactions et transactions rituel- 
les/cérémonielles). 
Nous considérerons au contraire que l'organisation socio-poli- 
tique yanomamë peut n'étre appréhendée fidèlement, à travers 
l'ensemble de ces données ethnographiques prises comme des 
éléments logiques de niveau équivalent, que simultanément comme 
organisation et comme représentation. i 
Le système de différenciation socio-politique qui articule la 
société yanomamë nous semble en effet n'acquérir de coalescence 
pratique et de cohérence idéelle qu'au titre de rouage d'un 
systëme symbolique/cérémoniel (savoir ethno-médical/systëme 
rituel) dont il est largement indissociable. 
Il nous semble donc au total qu'il soit extrêmement réducteur 
non seulement d'étudier cette organisation socio-politique en 
dehors des concepts indigènes qui en définissent et circons- 
crivent l'armature (système des altérités) mais encore sans 
prendre en compte la logique du systëme symbolique qui, à notre 
sens, en pose les conditions idéelles d'existence et de perma- 
nence (système symbolique/rituel d'ordination.des réciprocités 
et de contrôle des périodicités conçu comme fondement de l'état 
de société et de sa pérennité). Sur la notion indissociable 
d'organisation/représentation, nous nous inspirons ici d'Augë 
1974a : 15, 16, 25 ; 1975 : XVIII-XIX ; 1979 : 59-63. 
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Cohérences symboli'ques 
Cette reconnaissance de l'union étroite entre le systéme 
conceptuel qui instaure un ordre de discriminations socio- 
politiques et l'ordre symbolique qui fonde l'intelligence de 
leurs connotations multidimensionnelles (théorie de la person- 
ne, théorie biologique,- étiologie, eschatologie, cosmologie.,.) 
possëde l'avantage de restituer au plus prës un systëme de 
'références intellectuelles conforme au cadre de celui dans le- 
quel pensent et agissent les membres de la société considérée 
(à partir duquel ils "pensent leur action" et "agissent leur 
pensée"). 
L'analyse de ce genre de configuration impose que l'on s'at- 
tache à démontrer (reconstituer) la cohérence virtuelle de 
l'ensemble complexe des représentations qu'elle articule 
(croyances ontologiques, biologiques, eschatologiques... ; 
conCeptualisation des relations sociales et politiques...). 
Elle permet à ce titre d'évacuer, au prix d'un travail 
d'exposition certes difficile à maîtriser, le recours aux a 
priori du découpage monographique traditionnel en unifiant 
l'ensemble des "zones" de savoir étudiées pour restituer la . 
logique globale, sociale et symbolique, d'un champ du politique 
considérée dans toute 1"'épaisseur" de sa complexité. Sur la 
notion de cohérence virtuelle des systèmes de croyance, nous 
nous référons aux auteurs suivants : Bateson (1936) 1971 : 
"Structure culturelle", Leach (1966) 1968 : "Agencements 
structuraux", Lévi-Strauss 1971 : "Mythologie implicite", Augé 
1974a, 1975, 1977, 1979 : "Idée-logique", 
Notre souci théorique "holiste" se double d'ailleurs ici encore 
d'une préoccupation à l'égard de la qualité du,témoignage 
ethnographique que nous devons aux Yanomamë qui ont eu la con- 
fiance et la patience de nous permettre l'apprentissage de cer- 
tains aspects de leur cu.lture qu'ils entourent d'une gravité 
toute particulière et dont il serait injustifiable de morceler 
l'architecture en notations disparates. L'impressionnisme plus 
ou moins lyrique avec lequel on peut décrire leur mode de vie 
et son cadre me semble à ce titre beaucoup moins satisfaisant 
qu'un effort théorique pour rendre justice à l'intrication 
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complexe de leur univers intellectuel. 
"Peuple féroce" ou "Aimables sauvages", les Yanomami ne sem- 
blent que trop souvent, dans la littérature qui leur est consa- 
crée, manquer de goût pour la "pensée sauvage" et faire piëtre 
figure parmi les sociétés des basses terres sud-américaines ré- 
putées pour leur "idéalisme" profus. Nous espérons donc 
également contribuer dans ce travail à rétablir une image de 
leur culture qui soit plus conforme à la réalité.. 
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PREMIÈRE PARTIE : PERSONNE, MALADIE, SOCIÉTÉ 
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CHAPITRE V : CONSTITUANTS DE LA PERSONNE (1). 
Ce chapitre se propose d'introduire un certain nombre de 
notions relatives aux conceptions yanomamë des .rapports entre 
le corps et les composantes,métaphysiques de la personne. 
Ces notions forment un ensemble cohérent de concepts et de 
croyances qui se trouve au coeur des théories pathogéniques et 
"politico-étiologiques" yanomamë. Il s'avère donc indispensable 
d'en aborder les linéaments avant de pénétrer de plein pied 
dans .l'exposition détaillée de ces théories que nous donnerons 
dans la seconde partie de ce travail (Pouvoirs pathogènes et 
espace socio-politique : Ch. VIII, IX, X). 
La dichotomie première qu'offre cet ensemble de concepts 
distingue le corps biologique bei (2) sikë (3) (littéralement a 
"la peau") ou bei sibosikë ("la peau du dehors") du corps imma- 
tériel : l'ensemble des composantes de la personne : bei oshi (4) -- 
(littéralement "l'intérieur") ou bei mëamo ("le milieu, le 
---------a---------- 
(1) Pour une brève analyse des composantes de la personne chez 
les Yanomami, voir Chagnon 1968a : 48 à 50 (Lizot 1985 : 149-150) 
et chez les Sanima, Colchester 1982 : 446 à 450. 
(2) bei est un pronom possessif qui indique une possession non- 
alié-le et précède à ce titre les noms des constituants de la 
personne et ceux des parties du corps (Cf. Pottier 1974 : 204 
et Migliazza 1972 : 123). 
(3) 
në may: hantmaokënëha 
lc 
le chemin des revenants nous seri7 
sikë désigne stricto sensu l'épiderme. Ce concept est dans 
ce contexte employe de façon métaphorique : Wereherinë borebë a 
. 
)akobi ("S 
yamakë ourayu... bei sike nomaamamaki a 
1 Perroquet (Amazona t-arinosa) n'avait pas sectionné 
)ns tres nombreux... bien aue 
l'enveloppe corporelle meure elle reviendrait (sur terre)").' 
(4) oshi désigne au sens propre "l'intérieur de" : yano oshi 
(l'intérieur de la maison collective), nathë oshi (mac 
d'oeuf);Gshi peut désigner également le cerveau et la moelle 
osseuse.-frs'agit également ici d'un usage métaphorique : Në 
waninë bei a oshi toaitëhë thëbë bëithare... bei sikë nomZ+-Fobe ! 
]!Lorsqu'un esprit maléfique s'empare du corps spirituel 1 
g.ns tombent habituellement malade... l'enveloppe corporel?: 
miurt rapidement!"). 
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centre"). Il ne s'agit cependant pas là - comme pourrait le 
laisser entendre l'acception littérale de ces termes - d'une 
simple opposition entre extérieur et intérieur du corps. 
bei sikë désigne dans ce cas aussi bien l'épiderme que l'ensemble -- 
des parties du corps organique : l'enveloppe corporelle. Alors 
que bei oshi renvoit à une intériorité métaphysique : celle de -- 
l'ensemble des éléments spirituels dont l'intégration constitue 
la personne humaine. On peut donc rapprocher ce concept de celui 
de psychè. 
Cette distinction se trouve parfaitement illustrée par la 
description que nous a faite un homme de sa perte de conscience 
à la suite d'une blessure par flëche reçue au crâne : Ya sibo- 
sikë brab+oma... ya oshi braharayoma ! Ya yayë yaithëbrariyoma... 
ya yjmdkakë komioma ! aka boremuma ! ya bihimahuruma : "Mon en- 
veloppe corporelle gisait simplement... mon corps spirituel était 
parti ! Je suis véritablement devenu non-humain... Mes oreilles 
étaient bouchées ! Je profërais des paroles de revenant ! Ma 
pensée consciente etait perdue au loin" (5). 
La dissociation dëfinitive de l'enveloppe corporelle et du corps 
spirituel au moment de la mort est également décrite ainsi : 
Bei sikë übë mano brahëobxo... bei oshi yayë kobohuru... bei 
sikë broke mahi... : _ 
"Les ossements de l'enveloppe corporelle demeurent simplement 
sur le sol... le corps'spirituel s'en retourne véritablement.,. 
l'enveloppe corporelle est “très vide”...“. 
Les composantes psychiques de la personne recouvertes par 
la catégorie bei oshi sont au nombre de quatre (bei bihi, bei a -- -- 
në boreb-i, bei a në ütÛb4, bei a në rishib.?) : 
(5) Cette blessure était due à une pointe de flèche faite d'un 
éclat de bois de palmier (Euterpe SP., Iriartella SP., Jessenia 
) effilé et enduit de sëve cristallisée de l'arbre YakiSanah 
%%a elongata et Virola theiodora) hallucinogëne puissant à 
base de tryptamines. Cette substance ist utilisée - en raison 
de son 'effet de relàchant musculaire - pour chasser les singes 
qui, blessés, ne restent ainsi pas accrochës dans les branchages. 
Il s'agit ici d'un chasseur malencontreusement blessé par la 
chute de sa propre flëche. 
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1. bei bihi : ce terme désigne au sens littéral le visage 
(l'expression du visage telle qu'elle est exprimée par le re- 
gard). C'est métaphoriquement la pensée consciente subjective 
et le principe des émotions. Tous les verbes yanomamë décrivant 
des activités psychiques ou des états de conscience ont pour 
racine bihi : 
bihi kuu : penser ("pensée-parler") . ' 
bihi mahuru : perdre conscience ("pensée-perdre-au-loin") 
bihi sharibru : se souvenir ("pensée-droite-devenir") 
bihi hëtëmu : être hésitant ("pensée-chercher-agir-comme') 
'bihi wayu : être en colère, agressif ("pensée-dangereux") 
bihi wani : être en proie à la nostalgie ("pensée-mauvais") 
bihi biyëkëo : être préoccupé, anxieux ("pensée-confus") 
. . . . . . . . . . . . . . . . . (6). 
C'est également le siêge de la volition : 
Shori ! boo a ta bihio shë ! :" Beau-frère je veux une machette !II (7) 
Shoayë nashikoko a riyex bihi : "Beau-père veut que nous rapions 
des tubercules de manioc". 
Enfin bihi semble connoter l'instrumentalité, on dit ainsi : 
Shama bihi : une pointe de flëche à tapir ; yakoana bihi (d'un 
tube à inhaler les hallucinogënes) : un instrument à drogue. 
Avec un prosaisme non dissimulé on dit d'une femme épousée sans 
passion : Ya mi boubxo... nashikoko bihi ! : "Je l'ai épousée 
(je la possëde) simplement... c'est une préparatrice de (un 
instrument à) tubercules de manioc". 
(6) Voir Lizot 1975b : 10-11 : buhi. 
(7) bihio = "pensée + Refl." 
pourmorphème verbal -0. 
; voir Migliazza 1972 : 137-139 
L'infinitif du verbe formé sur la 
racine bihi est bihiaX (voir Matsumoto et alii 1974 : 115) : 1 
il signifie : vouloir, ou vouloir donne'r(a+mu yaro a 
bihioma : "il me considëre comme un beau-pere c'est pourquoi il 
a voulu me donner (cet objet)"). 
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2. bei a në boreb% (8) : ce terme sous sa forme bore a (9) 
sert à nommer le spectre d'une personne décédée, son revenant 
en tant qu'il s'oppose au vivant : temirimë thë. Dans cette 
acception ce concept releve de la cosmologie yanomamë plus que 
de la classification des ccmp.osantes de la personne. Nous re- 
viendrons sur son analyse dans nos chapitres consacrés aux rites 
funéraires (Ch. XII et XIV). bei a në boreba désigne par contre 
la forme spectrale contenue - tel un double intérieur - par 
le corps de tout ëtre vivant dont elle s'extirpe au moment de 
la mort (10) : 
Hwei bei sikë kuwabaa... oshiha bei a në boreb$ shino kuwa... 
tuku mahi,.. mamobë warara... : "Ici cette enveloppe corporelle 
existe sans plus... C'est à l'intërieur (au sein du corps spiri- 
tuel) que se trouve la forme spectrale... elle est trës claire... 
ses yeux sont transparents...". 
Bei a në borebk kuowi nomaktëhë a shirt6 ayohuru.. bei oshi 
yayë ukëmora+huruwi... borebëhamë noremi kobohurutëhë bei thëbë 
sikë broke nom%+hëo... borebx ayutëhë thëbë usi...: "Cette 
forme spectrale qui existe (en nous) lorsque l'on meurt s'en va 
seulement au loin... le corps spirituel s'extirpe au loin... . 
lorsque les gens s'en retournent sous forme immatérielle vers 
les revenants (le monde des (11)) leur enveloppe corporelle 
vide reste mourir (en ce m.onde)... lorsque les gens s'en vont 
sous forme de spectres leurs corps deviennent flasques...". 
Ce double intérieur, la forme spectrale, est considéré 
------e--B---------- 
(8) në est une préposition indiquant l'appartenance immatérielle. 
-bi est un suffixe nominal indiquant un état (Cf. Lizot 1975b : 8 
(9) a est un pronom personnel (3ëme personne du singulier) mais 
également un article (dëfini ou indéfini suivant le contexte) 
indiquant le singulier (duel : kTbë, pluriel : bë). Le genre n'es 
pas distingue (Voir sur ces poi=Migliazza 1972 : 110-116 et 
117-122). 
(10) 11 s'agit ici d'une distinction équivalente 4 celle qu'offre 
les concepts latins de manes (âmes des morts) et d'anima (l'âme 
individuelle du vivant). 
. (11) Localisé par les Yanomamë sur le "dos du ciel" (hutum+si 
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par les YZnomamë comme étant a l'origine de toutes les manifes- 
tations de la pensée ou du comportement non-conscient telles 
qu'elles se révèlent dans les mouvements ou les expressions 
involontaires (a), les épisodes oniriques (b), les altérations 
de la conscience dues à la douleur et à la maladie (physique ou 
mentale) (c) et dans la transe (chamanique ou "profane") sous 
hallucinogënes (d). 
Nous donnerons ici quelques exemples des registres de ce champ 
sémantique : 
(a) : ya imikë boremu (12) : "j'ai les mains qui tremblent", 
a aka boremu : "il profëre des sons inarticulés" 
(boremu ("agir comme un spectre") peut simplement signifier dans 
ce contexte : "parler en dormant"). 
(b) : le sommeil est sans doute pour les Yanomamë l'expé- 
rience la plus intense de la mort (en tant qu'interruption 
radicale de la pensée. réfléchie) appréhendable au sein de la 
vie (13). Alors que' la forme spectrale n'est censée s'extraire 
de l'enveloppe corporelle dans aucune des expériences mention- 
nées ci-dessus (a, c, d); c'est le cas, d'une façon relativement 
durable, dans l'état onirique : 
-Manitëhë bei ya në boreb+ ukëbehuru... bei ya sikë miya nëhë 
kuwabka... nomahëki... bore a huutayu... : 
"Durant le temps du réve ma forme spectràle s'extirpe au loin... 
mon enveloppe corporelle est là simplement endormie... elle 
reste, morte, mon fantôme s'en est allé...". 
(suite 11) yaubëha) ; voir infra Chapitre XIV. 
(12) boremu : spectre + mu qui est un suffixe verbal pouvant se 
traduire par : "agir comiïïë" ; voir pour plus de détails 
Migliazza : 1972 : 135-136. 
(13) Comme pou'r Buffon (cité in Menget 1977 : 164) la vie 
n'est pour les Yanomamë qu'" un fjl divisé par des noeuds ou 
plutôt par des coupures qui toutes appartiennent à la mort". 
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-Manitëhë thëbë boremuthare... bë borebe huuthare... urihihamë 
bë ayohuru... wamotimëthëbë hëtë+he... kurathabë tarebëha bë 
te*... wa+tharahe... thëbë hutukanobëha... kahikë rereayutëhë 
bore a koakobi... yanomamë a rarayu... rarayutëhë a bihi 
homoakobrariyu... : 
"Durant le temps des rêves les gens se comportent en revenants 
. . . ils se dêplacent sous forme de spectre... ils vont au loin 
en forêt... ils cherchent de la nourriture (vêgétale).... :1à oü 
ils voient des banances plantain ils en prennent... 'ils les man- 
gent... dans le jardin des autres... lorsqu'on baille le fan- 
tôme. revient... on se réveille... lorsque l'on se réveille la 
conscience éclat à nouveau". 
Les présages,et d'une façon générale tous les événements rap- 
portés dans les récits de rêves,sont, de cette manière,imputés 
aux tribulations autonomes de la forme spectrale du dormeur. 
(cl :- bei sibosikë shino boremutëhë thëbë harothare... ha- 
robihiomaotëhë... bei oshi raamuatarorayutëhë bë nomasharirayu... 
"Lorsque seule l'enveloppe corporelle souffre gravement ("se 
comporte en revenant") les gens, habituellement,guérissent... 
quand ils ne veulent pas guérir... lorsque le corps spirituel 
devient malade en profondeur ils meurent sans coup férir". 
- i-nokore ya boreb+ huu ! : "Malgré la gravité de ma souffrance 
je continue à me mouvoir (je marche en état de revenant) !", 
- ya amoku neni boremu ! : "Je perds conscience sous la douleur 
de mon mal au ventre !", 
- a huuoik+në a k<r+në bei ebë boremuhëbrakenothare... nom& nosi 
wit+brakema... : 
(à propos d'un visiteur indésirable) : II... Aprês qu'il soit venu 
et reparti les gens (ses hôtes) sont restés gravement souffrants 
* . . ils sont morts a la suite (de son départ)...". 
Il est à noter ici que les altérations de la conscience due à 
la douleur et à la maladie (troubles de la perception et des 
sensations) recouvertes par le verbe boremu incluent les désor- 
dres psychiques le plus souvent attribués à l'effet de certaines 
plantes utilisées en sorcellerie (14). Troubles psychiques et 
14) Voir infra Chapitre VIII.Ces états psychopathologiques 
i 
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altérations de la conscience peuvent également être désignés 
par le terme në aib-i (15) que l'on peut traduire approximative- 
ment par "étre autre", version yanomamë (ya në aib-?) de la 
célèbre formule rimbaldienne "je est un autre". 
Id) :L'effet des psychotropes inhalés par les chamanes 
(et par pratiquement l'ensemble des-hommes et des enfants mâles 
lors de la séquence rituelle qui clôture la cérémonie funéraire 
reahü (16)) est décrit par le terme noms+ : "perdre conscience, 
être mourant, mourir" ou par celui de boremu : "se comporter en 
revenant". L'atténuation de cet effet est traduite par haroa? : 
"guérir, se remettre d'un mal". Ses propriétés hallucinogènes 
par wayu (yakoana wayu a rabe thare : "l'effet hallucinogène de 
la substance yakcana (voir supra note 5 p.140) est habituelle- 
ment long“). Ce dernier concept dénotant, outre la puissance d'un 
stimulant, d'une substance de sorcellerie ou celle d'un condi- 
ment, le caractère agressif ou dangereux d'un animal ou d'un 
homme et le principe pathogène d'une maladie. 
Qn dit enfin d'un chamane qui exécute une chorégraphie sous 
hallucinogène pour convoquer et incarner ses esprits auxiliai- 
res hekurabë (ou shaburibë de chamane : shaburi) qu'il "fait 
une danse de présentation en état de revenant" : boreb2 bra?ez+. 
La notion de forme spectrale (bei a në borebd) est également 
(suite 14) peuvent étre également attribués à l'effet trop puis- 
sant d'un "charme" utilisé en magie amoureuse (thuwëamamori wa- 
. "l'effet dangereux (violent, pathogène) et surnaturel d 
#arme "oeil de femme")". Et quelquefois à un esprit de la chas- 
se (vocation chamanique) : Yaoriyomanë ware tema : "Yaoriyomë m'a 
pris'(yaosi : Leopardus pardalis ; il s'agit ici d'un esprit ocelot). 
(15) Qui peut se décomposer ainsi : në appartenance immatérielle, 
: autre (identique) -b-i' : état (Tsf. note 8 p.142 supra). Voir 
galement Matsumoto et'am 1974 : 117. On peut utiliserégale- 
ment des expressions telles que në aibsahuru : "devenir autre au 
loin", hoshimahuru : "se détériorer au loin", ou shiitowahuru : 
étre pris - au loin - d'une sensation nerveuse insupportable". 
(16) Voir infra Chapitre X11.3. 
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étroitement liée à celle de souffle vital : wishia (17) et se rapproche 
ainsi de celle de l'anima latine. Son extraction de l'enveloppe 
corporelle au moment de la mort est associée à l'expiration 
dernière (18)... bei a në borebx ikokorayutëhë bei thëbë wishia 
yaowëbrahurunothare... : "Lorsque la forme spectrale s'extirpe 
du corps... le souffle vital des personnes s'éteint (devient- 
trop-court-au-loin-habituellement)". 
Sa réintégration au corps biologique à l'issue d'un épisode 
onirique est de la même façon identifiée dans l'inspiration des 
baillements au réveil. 
. 
3. bei a në ÜtÜb+ : il s'agit ici à la fois d'une image 
intérieure de l'unité corporelle et du siëge du principe vital 
fondamental. Cette composante de la personne est située au sein 
de la forme spectrale dont elle constitue en quelque sorte le 
noyau dynamique : 
Bei a në ütübk yayë kuwa taroha... bei a në boreb2 Ôshiha... 
bei a në ÜtÜb+ yayë... bei a oshi yayë... : "La véritable image 
vitale se situe en profondeur... à l'intérieur de la forme spec- 
trale... la véritable image vitale... le véritable corps spiri- 
'tuel...". 
bei a në ÜtÜbi désigne lato sensu toute forme de reproduc- 
tion : l'ombre portée, le reflet, le modèle réduit d'un objet ; 
waha ÜtÜbic est aussi l'écho ("image de la voix; du son"). Dans 
son extension à l'univers des nabë kraiwabë (des "blancs") elle 
sert à nommer la'photographie, l'image télévisée, le dessin, 
les jouets, la voix enregistrée. C'est également last but not 
least la matière des visions chamaniques sous hallucinogëne : 
il est ainsi dit que les chamanes ont le pouvoir d'invoquer (de 
faire "descendre" $ithoma+, de faire "effectuer une danse de 
présentation à" : braW+ (19)) l'image vitale de tout être, 
(17) Voir Matsumoto et alii 1974 : 111. 
(18 1 Animam exhalare : "rendre l'âme, expirer". 
(19) bra+el est un verbe qui décrit la danse de présentation 
effectuee au début de la cérémonie funéraire reahü (Voir infra 
Chapitre X11.3). -ma+ est un suffixe verbal q-forme la voix 
passive, -j. l'infinitif. - 
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entité ou objet qu'il souhaite faire intervenir dans sa pratique. 
La relation conçue entre les ancêtres mythologiques et les 
espèces animales actuelles qui en sont issues est de la même 
manière traduite par le concept de bei a në ütü'b+ : thom+ a 
Thomiri a në ÜtÜb2 kuwa pashio ! : "L'agouti (Dasyprocta agouti) 
est évidemment l'image vitale d'Agouti !". 
bei a në ÜtübX est également conçue comme le siège d'une 
énergie vitale qui se manife:ste par les élans agressifs. Son 
inscription somatique privilégiée se trouve généralement située 
au centre de la poitrine (bei bartkk oshiha : "l'intérieur du 
thorax") où elle est associée aux battements du coeur (20). On 
dit ainsi : 
bei bartkk Gshibëkëha a në ÜtÜbi- waithiriribë titio... tukutuku- 
mobëha : "A l'intérieur du thorax se trouvent contenus les agents 
immatériels agressifs de l'image vitale...'là où bat le coeur". 
Condensation de l'image et de l'énergie corporelle indivi- 
duelle la notion yanomamë de bei a në ÜtÜb;i- est donc très 
précisément justiciable de la traduction que nous avons avancée 
avant de la justifier pleinement : "image vitale". 
L'être humain partage, selon les Yanomamë, cet attribut 
incorporel avec l'ensemble des étres animés ou inanimés. L'image 
vitale des animaux, des végétaux, des éléments ou des substances 
et des objets naturels (ou manufacturés) est denotée par l'ad- 
jonction d'un suffixe : -ri (211, à leur nom : 
shamari est l'jmage vitale de shama, le tapir (Tapirus terrestris) 
ma uri celle de m?i u, l'eau 
maamari celle de maama, la pierre 
(20) Il en est de même chez les Sanima ; voir Colchester 1982 :446. 
(21) Le suffixe nominal -ri indique d'une manière générique' le 
caractëre incorporel et surnaturel de l'entité au nom duauel il 
est accolé (sani spécifier dans le cas d'un animal par exemple 
s'il s'agit de son ancêtre mythologique, de son image vitale ou de 
sa forme esprit auxiliaire chamanique hekura);-ri distingue donc 
I'essence nouménale intangible des êtres opposée à leurparaître phénomé- 
nal. Adjoint à un adjectif -ri dénote une intensité extraordinaire 
o.u anormale : yobiri ! : "c'est Cil fait) 
chaud (yobi 1". 
extrêmement (trop) 
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habokari celle de haboka, le pot de terre 
kurathari celle de kuratha, la banane plantain (Musa paridisi- 
aca) 
yakcanari celle de la substance yakoana (sève cristallisée de 
Virola elongata et Virola theidora).......................... 
Le principe actif de ces images vitales est censé généralement . 
se manifester sous la forme d'une force vindicative en réaction 
aux activités humaines de prédation (ou à certaines infractions 
à des normes culturelles, rituelles ou non). On lui impute ' 
un certain nombre de maladies ou de maux qui, ne relevant pas d'une étio 
logie humaine, ne seront pas décrits dans ce travail (Voir cependant Albert 
1984a : Ch. 111.111.2). 
Toutes les actions et les activités attribuées aux images 
vitales humaines ou non-humaines sont traduites en yanomamë 
par un adverbe : noremi, qui précède le-prédicat qui les 
décrit (22) : 
Yarobënë noremi ishou nëhë mi tharahe ! bei bë në Ütübxnë... 
yayë mai ! : "Les animaux comestibles sont tous sans exception 
surnaturellement agressifs !... leurs images vitales (le sont) 
. . . pas (les animaux) réels !". Le concept d'action noremi est 
fondamental à la compréhension de l'ensemble de la pensée 
métaphysique yanomamë ; nous lui consacrerons à ce titre ici 
une brève digression. 
Au-delà de celles des images vitales, que nous venons 
d'évoquer, la notion de noremi s'applique aux actions invisi- 
bles de toutes les entités surnaturelles quelles qu'elles soient, 
ainsi qu'à celles des chamanes. Les Yànomamë distinguent par 
(22) La complémentarité sémantique du suffixe nominal -ri et 
de l'adverbe noremi se trouve illustrêe de façon parfaite 
dans la proposition suivante : hëneri hëti a noremi kuwa : 
"L'image vitale d'une substance de sorcellerie c'est la sub- 
stance-de sorcellerie sous forme surréelle". La relation entre 
les notions de Ütüb+ et de noremi par des associations telles 
que : . . . bei a?ÏëÜtüb+.. .mamë bei a oshi yayë... bei a 
noremi yaye... :...'7rlmage vitale, le verltable corps spirituel 
d' 
19;:b 
Yanomamë, son véritable étre-surréellement". Voir Lizot 
: 60. norami : "paraître". 
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ce moyen la réalité de ce qui est visible aux yeux des profanes : 
kuwabërathëbë par opposition a ce qui l'est â ceux des chamanes : 
shaburithëbë ; le phénoménal du nouménal : yayë kuwax : "ëtre 
de façon tangible" (231, noremi kuwa> : "ëtre de manière incor- 
porelle - ou figurëe". Ainsi noremi est-il employé pour qualifier 
non seulement tout ce qui touche â la surrëalité (essentialité) 
mais encore tout ce qui a trait d la représentation : 
-'le simulacre : 600 a bata iba wa nëma bihiobi ! inaha 
ya thë noremi hatebebu kë të bihioyu ! : "Ne voudrais-tu pas 
me donner cette machette ! je voudrais tellement (paraitre) ainsi 
la porter coincée sous mon aisselle (la porter sous mon aissel- 
le ainsi que je l'imite) !" ; 
- la figuration rituelle : Noremi shëyuha thëbë kuub.?ohe... 
huhibë uwëm%he... : "Ils disent cela simplement pour figurer 
un combat... ils imitent les massues" (Le son de l'impact de 
massues (de fieches, etc.) est effectivement imité lorsque 
l'on s'offre réciproquement â boire de la compote de banane ' 
(kuratha u sheyu) apres la danse de présentation, lors du début 
du rituel funëraire reahÜ (24)). 
- enfin, pour indiquer l'emploi d'une figure de rhétorique. 
Ainsi, â propos d'une phrase prononcée au cours d'un dialogue 
cérémonie1 hiimu (251, dans laquelle un homme conviait métapho- 
riquement un de ses allies â consommer le contenu d'une gourde 
cinëraire,l'exégese suivante nous a-t-elle été proposée : . . . . 
a thë noremi rama shimâ+henao... "iba wa ushibë kowa+henao!” a 
kuuha : "Il l'a métaphoriquement envoyé chasser le lendemain 
matin... pour dire "tu boiras demain matin mes cendres funérai- 
res (i.e celles que je possède)"". 
Revenant â la dëfinition du concept bei a në ÜtÜb.? il 
-------------------- 
(23) yayë s'oppose, dans d'autres contextes, à b+o ("simplement, 
sans raison") : shori a yayë : "C'est mon véritme beau-frère 
(WB ou ZH)" ; ya e herimu b;ro : "Je le traite simplement en 
beau-frere" (classificatoire) ; ya thë yayë beshima;T: “Je le 
.désire vraiment" ; ya thë mi boub-?o : “Je le possède sans y tenir", 
(24) Voir infra Chapitre XII.3 pp. 456-459. 
(25) Voir infra Chapitre XII.3 pp. 489-491. 
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convient de conclure ici par une remarque sur son aspect sans 
doute le plus important dans la perspective ethno-médicale qui 
nous occupera dans la seconde partie de ce travail. Il s'agit 
en effet d'une sorte de centre vital de la personne (image et 
énergie, sens et puissance du corps) qui se trouve affecte par 
l'ensemble (26) des entit-és et des forces pathogènes reconnues 
par les conceptions étiologiques yanomamë. La plus grande part 
des affections voient ainsi leur QathOgenëSe interprétée en 
terme d'atteinte, suivant des modalités et des agents variables, 
de'l'image vitale de la victime (27) : 
-.Bei a në ütübk nomamanitëhë thëbë shino raamurayu... : 
"Lorsqu'on fait périr l'image vitale alors seulement les gens 
deviennent malades..." ; 
- Bei bë në ÜtÛb+ warietëhë thëbë bartk+ utiti... huubroimi 
mahi-. &hi mi... në aib-? bra shoa ! : 
"Lorsque l'on mange (agresse) leur image vitale les gens ont 
la poitrine faible (28)... ils n'ont plus de corps.spirituel... 
ils gisent devenus autres à eux-mémes !". 
4. Bei a në rishibe : cette catégorie désigne une sorte 
d'alter ego animal auquel tout Yanomamë se considëre indisso- 
ciablement lié. Bien qu'il s'agisse là d'une relation a une 
entité extérieure à la personne (rishi a), qui en est donc 
"spatialement" si ce n'est ontologiquement distincte, la noti,on 
de bei a në rishibk est conçue comme une composante de la 
-----a-----------w-- 
(26) Une seule cause de maladie et de mort échappe à une 
rationalisation en terme d'atteinte à l'image vitale : voir 
ci-après bei a në rishib+, le double animal. 
(27) Voir infra Chapitres VIII, IX, x.1. 
(28) Si bei a në ÜtÜbjr est généralement placëe à l'intérieur 
de la poitrine elle a été, par un de nos informateurs, égale- 
ment associée au sang dans la formule suivante : Yoasi bei a 
në ÜtÜbk k.ubra !iye kubra ! : "L'image vitale de 'foasl (le 
decepteur yanomame) est (en nous)... son sang est (en nous)". 
Sang qui, nous y reviendrons longuement, constitue pour les s- 
nomamë l'agent fondamental du devenir biologique. (Voir pour 
une associ'ation du corps spirituel Gshi au sang chez les San;Tma 
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personne à part entiere (29). On dit ainsi : Bei yamakë Oshi 
kuwatayëwa... hweiha hwei bei sikë kuwabto... bei yamakë ne 
rishib2 yayë kuwa kihamë... braha !Shamashiiboraha.... Barah?- 
ribë urihihamë : "NOS corps spirituels se trouvent au loin, ici 
cette enveloppe corporelle existe simplement, nos alter ego 
animaux sont vraiment là-bas, au loin ! A la chute d'eau de 
l'excrément de tapir, dans le territoire des Barahkribë (30)". ., : 
Chaque individu se voit ainsi associé, par une sorte de 
procesius de gémination,un double animal dont l'existence se 
déroule très loin de lui, sur le territoire de groupes incon- 
nus et donc potentiellement ennemis (tanomaithëbë : "les gens 
qu'on ne connait pas") (31). 
Cet analogue animal est censé naître au méme moment que la 
personne à laquelle il est attaché, se developper et mourir 
simultanément : Kihamë rishinë ihiru a thamutëhë hweiha bë 
h$enë ihiru a thamuahwëturayu... kihamë rishinë a shëmunabra+- 
tëhë hweiha thuwë a shëmunabërayu... knaha... : "Lorsque le 
double animal fait un enfant là-bas ici le përe en fait un 
symétriquement... là-bas lorsqu'un double animal femelle est 
enceinte ici.la femme est enceinte... c'est ainsi...". 
Leurs destins sont indissociables et absolument coexistants': 
******************** 
(suite 28) Colchester 1982 :-446 ; nous avons vu par ailleurs 
su ra p.147que bei a në ÜtCïb;i. est associée aux battements 
+- u coeur. 
(29) 
de 1 
ProP 
bei a në rishibk dé 
rement dit. 
signe le dou ble anima 1 comme constituant 
(au pluriel rishibë) l'animal analogue 
(30) Dëclaration d'un informateur d'une communauté de la rivière 
Catrimani (Cf. carte supra p. 52). Shamashiibora est le nom d'une chute 
d'eau située sur unmuent du --@rieur de la rivière 
Parima, le Thomii u ("Riviëre de 1'Agouti") aux sources duquel 
s'ouvrirait une region de savanes d'altitude habitée par des 
groupes yanomami désignés génériquement par le terme Barahari ; 
voir in Lizot 1975b : 5, Barahiri ou Barafiri. 
(31) Il s'agit d'une distribution symétrique : les rishibë 
de ces groupes lointains sont censés vivre sur le territoire 
de chasse de cet individu et de sa communauté. 
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toute infortune qui viendrait affecter l'alter ego animal se 
rëpercute immédiatement sur l'ëtre humain auquel il est associe 
(32). bei a në rishibk shëbraritëhë hwei sikë nomaetorerayu : 
"Lorsque l'on tue le double animal d'une personne cette (son) 
enveloppe corporelle meurt par répercussion". Pourtant, tout 
contact entre un homme et son animal rishi a est rigoureusement 
exclu : kama rishi a tamuk+n.+ha a nomasharirayu ! : "Si'quelqu'un 
voit son double animal il meurt sans coup férir !". La consom- 
mation d'un gibier de la mëme espëce que son propre double 
animal est dans le même esprit prohibëe : iro rishirimanë iro 
a wa$mimahi... kahikë kiri : "Celui qui a pour double animal 
le singe hurleur (Alouatta seniculus) ne mange pas de gibier 
de cette espëce... sa bouche a peur" (33). Même l'ingestion 
d'un tel animal par des tiers près de soi est censée provoquer 
des troubles violents (boremu : altération' de la conscience, 
état dëlirant sublétal ; shuhurumu : ëtat intense d'agitation 
anxieuse). Certaines similarités physiques sont de plus recon- 
nues entre l'animal rishi a et son analogue humain : 
- Shama a në rishibs kuwotëhë thuwë a bre mahi... si utiti... ushi : 
"Lorsqu'elle possède un doubl,e animal tapir une femme est très 
grosse, son épiderme est lisse, foncé" ; 
- Mohumë a në rishibk kuwotëhë waro a au,.. yatoto... weyuki 
broke : "Lorsqu'il est doté d'un double animal aigle harpie 
(Harpia harpyja) un homme est généralement de complexion claire, 
de petite taille et ses arcades sourcilliëres sont proêminente's" 
- Haya a në rishib+ kuwotëhë thuwë a Gkë rape.... a yarehe... 
mamobë warara : "Lorsqu'une femme a pour double animal un 
cervidé (Mazama americana) ses jambes sont longues... elle est 
grande... ses yeux sont clairs" ; 
s---e-------------m- 
'(32) La possibilité inverse est logiquement admise mais n'a 
jamais fait l'objet d'aucune élaboration spontanée de la part 
de nos informateurs. 
(33) Il m'a cependant été affirmé qu'il était possible à de 
jeunes enfants de consommer un gibier de la méme espèce que leur 
double animal à condition d'avoir au préalable pris la précaution 
de frotter le tour de .leur bouche de teinture de roucou (Bixa 
orellana). Une telle pratique devant leur assurer le béném 
d'une croissance rapide. . ._ 
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- Iro a në rishibi kuwotëhë waro a huu wëhë... a yarehe,... he 
wakë : "Lorsqu'un homme a pour double animal un singe hurleur 
il va courbé en avant... il est de haute taille... ses cheveux 
ont des reflets roux" (34). 
L'animal rishi a lui-même se présente sous l'aspect général 
de l'animal réel dont il porte le nom mais s'en distingue par 
sa couleur blanche éclatante : rishibë tuku mahi... shinano 
ukë kurehaha... : "Les doubles animaux sont très clairs,.. 
comme du coton (Gossypium barbadense)". 
Leur relation ontologique est conçue de façon homologue à 
celle qui prévaut dans l'être humain entre l'enveloppe corporel- 
le et le corps spirituel Ibei sikë, bei oshi). Ainsi m'a-t-il 
été dit du jaguar (Panthera onça), sous sa forme d'analogue 
animal d'un être humain, qu'il êtait de la méme maniêre que son 
enveloppe corporelle (i.e le jaguar rêel) un prédateur de gibier : 
yarobë wa+ hikia ! bei sikënë bë wamu manëbi ! : "Il mange 
bien du gibier ! son enveloppe corporelle ("sa peau") n'en 
mange-t-elle pas !". 
Nous avons donc une équivalence d'oppositions de la forme : 
rishi a : animal réel:: corps spirituel animal : enveloppe 
corporelle animale. 
Mais nous avons vu plus haut que - cette fois en tant 
que composante de la personne - bei a-në rishib+ était égale- 
ment opposé à l'enveloppe corporelle humaine de la façon 
suivante : 
bei a në rishib+ : enveloppe corporelle humaine :: corps spirituel 
(34) Les doubles animaux féminins sont généralement des animaux 
terrestres et les doubles animaux masculins souvent des ani- 
maux aériens ou arboricoles : kama bë n$e eha mashithaha bei 
thëbë në rishib# kuwa pashio... shama a . . . hava a . . . . hdamehbame a 
. . . mashithaha bel yamake ne rishibx kuwa... thuwëbë yamakë... 
waro e shino tire... kama be h+e e the kal ara bashlo ! : "C'est 
aupres de leur mere sur le sol que sont évidemment les doubles 
animaux (fëminins)... tapirs, cervidés, canidés (Speothos vena- 
ticus ?) . . . . sur le sol c'est là que sont nos alter e 0 animaux 
a nous les femmes... d.. il seul celui d'un homme est en 
est évidemment posé en hauteur avec celui de son père". 
. . 
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humain : enveloppe corporelle humaine. 
Nous avons ainsi : 
rishi a 
(double animal comme 
. / 
constituant du corps 
spirituel d'un animal) 
yaro a sikë 
(enveloppe charnelle 
animale) 
1 / 
yãnomamë a sikë 
(enveloppe charnelle 
humaine) 
\ 
bei a në rishibt 
(double animal comme 
constituant du corps 
spirituel d'un humain) 
FIGURE 5a. 
La combinatoire de ces associations cerne de façon plus 
précise la nature d"'opérateur logique" du concept d'analogue 
animal tel qu'il est pensé dans la culture yanomamë. Elle nous 
permet de déduire que tout double animal entre à la fois dans 
la composition du corps spirituel (bei oshi) des individus 
d'une méme classe animale (35) (une espèce caractérisée par son 
habitat) et dans celui des membres d'une méme catégorie humaine 
(un ensemble transgénérationnel de consanguins caractérisé par 
son sexe (36)). 
-v----m-------- ----w 
(35) La déduction proposée ici n'est en rien formaliste : s'il 
est établi que les rishibë sont considérés ccmme des composantes 
de la personne huma‘ine le fait qu'ils sont également conçus ccmme 
des consitutants de 1'"identité animale" ne l'est pas moins : on 
les désigne ainsi parfois par le terme de yaro bei a në boreb2 : 
"revenants animaux" (tout animal possëde - de la meme façon qu'i! 
est doté d'une image vitale - une forme spectrale bel a në borebrv 
(36) Les doubles animaux se transmettent en effet sans ambiguïté, : 
. 
i 
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Nous avons ainsi : 
DOUBLES ANIMAUX 
rishia c-------* bei a në rishib+ 
* / 
(Cf. Figure 5a 
p.154) 
\ 
ESPECES LIGNEES 
ANIMALES HUMAINES 
I I 
terrestre aériennes 
)u aquatiques) (ou arboricoles) 
i-m-es 
(Cf. note 34 p.153) (Cf. note 36 p.l54-155) 
FIGURE 5b. 
Le dimorphisme du concept de double animal, postulant une 
affinité substantielle entre taxon spécifique et ensemble social 
pour former un systëme logique d'appariements, relève de ce 
que Lévi-Strauss (1962a et b) a naguëre discuté sous le terme 
de "classification totémique". Toutefois, dans le cas yanomamë, 
il n'y a pas la véritablement mise en relation de catégories 
naturelles et de groupes sociaux mais plutôt de catégories 
naturelles et de catégories culturelles (sexuelles). En effet, 
hors du plan strictement cognitif, le système des attributions 
de double animal ne se pr0te à aucune élaboration d'arrangements 
sociologiques : il ne fonde aucune unité ou groupe intervenant 
dans des transactions sociales quelles qu'elles soient ou dans 
la régulation des échanges matrimoniaux (37). 
- - - - B - - - - - v - - - - - - - - -  
( 
fille : bë hTe kuwobg 
suite 36) 
chez les Yanomamë, de përe en fils et de mère en 
nëha bei ihirubë e rishi kuwa... bë nie 
kuwobënëha thbë e kuwa... Ynaha bei thëbë në rishibk bre kuwa 
hwetubetou : “Le double animal d'un enfant male est similaire . 
a celui de son père... celui d'une fille est similaire à celui 
de sa mère... ainsi se suivent en ligne de la méme manière 
les doubles animaux des gens". Voir supra Ch. IV pp. 118-119 sur ce point. 
(37) Il s'agit là d'ailleurs d'une.impossibilité logique : leur 
distribution par sexe (transmission parallèle) exclut l'association 
756 
. 
Le système de transmission parallèle des doubles animaux 
(terrestres/aëriens) relève donc plus d'une sorte de "totémisme 
sexuel" que d'un véritable systëme d"'affiliation sexuelle" 
(Williams 1932) qui ne pourrait s'avérer compatible qu'avec un 
systëme d'échange gënéralisé où les germains de sexe opposé 
suivent des destins matrimoniaux divergents (Lévi-Strauss 1967 : 
534-535). Nous verrons cependant (infra Ch. X.2) que cette 
croyance n'est pas totalement dépourvue d'opérationalité socio- 
logique puisqu'elle intervient de façon importante dans le 
système étiologico-politique yanomamë pour marquer l'hostilité 
institutionnelle qui prévaut entre tout groupe local : yahithe- 
ribë, et les tanomaithëbë : "les gens que l'on ne connaît 
pas", ensemble limite de son univers de relations politico- 
symboliques. 
Pour compléter et conclure ce chapitre consacré a la des- 
cription analytique du système des constituants de la personne 
il convient ici d'évoquer le mode d'acquisition d'un certain 
nombre de qualités sociales idéales qui par de nombreux traits 
. . ne peut en étre dissocié. Ces qualités,'morales ou pratiques, 
sont le plus souvent représentées sous la forme de propriétés 
attribuëes a l'image vitale d'un ensemble d'animaux (38) dont 
certains aspects du comportement évoquent des dispositions 
humaines valorisées. 
On dit de ces images vitales animales qu'elles "descendent" ou 
qu'elles "effectuent. une danse de présentation" (39) dans la 
(suite 37) des doubles animaux à des classes matrimoniales, au 
moins en système d'échange restreint, ce qui est le cas des Yano- 
mamë (voir sur ce point Lévi-Strauss (1947) 1967 : 534-535 et 
supra Ch. IV p. 119). 
(38) Il peut s'agir quelquefois d'images vitales d'entités sur- 
naturelles non-animales, cosmologiques ou mythologiques. Ces 
images vitales, animales ou non, incarnées par les "hommes du 
commun" (kuwabërathëbë) ne doivent. pas ëtre confondues avec les 
esprits auxiliaires chamaniques réservés aux seuls spécialistes. 
(39) Voir supra note 19 p. 146. 
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poitrine des personnes qui font preuve des qualités dont elles 
constituent tes archétypes (40). A ce titre, il s'agit bien de 
constituants de la personne et cela méme si l'on peut considérer 
que leur origine externe, leur nature éventuellement transitoire 
et leur teneur essentiellement "profane" ne leur confèrent qu'un 
statut subordonné dans la théorie ontologique yanomamë. 
Leur incarnation ne requiert aucun savoir surnaturel ni appren- 
tissage spécifique comme c'est le cas des espri'ts auxiliaires 
hekurabë des chamanes. Elle n'est cependant pas - par défini- 
tion - accessible à tous. Elle peut étre permanente : a moyamu 
mahi ! YZrimiri a birio yaro ! : "Il est très vigilant (aler- 
te) ! parce que l'image vitale du sapajou (le singe Cebus 
apella) l'habite !". Elle est souvent considérée comme transi- 
toire et circonstancielle ; elle ne se produit alors que lorsque 
la situation à laquelle la personne se trouve confrontée la 
requiert : waithirimu bihi tëhë t+h+ri a noremi kobi : "Lorsque 
l'on veut être courageux (agressif) l'image vitale du jaguar 
arrive (en vous).de façon immatérielle". 
Elle peut constituer par contre une faculté héréditaire : 
tihiri a biriowinë ihirueha a noremi koanom+h.+bi... koanom+- 
h+bitëhë ihiru a waithiri mahi nom+h+... waithirihithounom+hio... : 
"Chez le fils de celui qui est habite par l'image vitale du 
jaguar cette image revient à son tour... lorsqu'elle revient 
l'enfant est à son tour très courageux... il part en guerre à 
son tour...". 
Enfin, ces images vitales ne sont visibles à ceux qui les 
incarnent que durant le "temps du rêve" : a rarayutëhë ÜtÜbë 
tabrimi ! manitëhë bë shinohithou... bë shirt5 waoto : "Lorsque 
l'on se rêveille on ne voit pas les images vitales... elles 
descendent seulement quand on rêve... (alors) seulement elles 
sont visibles (évidentes)". 
(40) Voir suprap.147 l'association entre "intérieur du thorax" et 
image vitale la personne. L'incarnation d'une image vitale 
animale serait d'onc conçue comme son association, son annexion, à 
l'image vitale de la personne. Les qualités sociales -archétypales 
dont il est question ici relèvent exclusivement du domaine des 
valeurs masculines. 
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Ces images vitales et les qualités qu'elles confèrent à 
ceux en qui elles "habitent" ("descendent", "font une danse de 
présentation", "arrivent"...' ) .touchent essentiellement deux 
grands registres fondamentaux de la vie yanomamë : les activités 
de subsistance (a) et les conflits (b). Nous les examinerons 
successivement : 
(a) : La chasse et l'ouverture des abattis, activités mas- 
culines par excellence (411, requièrent un ensemble de ,qualités 
éminemment valorisées et que l'on attribue à l'image vitale de 
plusieurs animaux, ainsi : 
- wakoari (wakoa : Leuc'opternis melanops, un rapace) : 
habite la poitrine des chasseurs émérites (rapidité, vision 
aiguë) ; 
- hiimari (hiima : terme qui désigne tous les animaux familiers 
d'une façon générale et le chien en particulier) : est l'apanage 
des bons chasseurs de tapir (qualités de pisteur) ; 
- koyori (koyo : Atta sexdens : la "fourmi-manioc" (42)) : 
confère opiniatreté et efficacité dans le défrichage ; 
- wasikanari (wasikana : Tupinambis teguixin ; une sorte de 
gros lëzard (43) : donne une résistance particulière aux ardeurs 
du soleil dans les clairières des jardins. 
(b) : Un nombre beaucoup plus important encore d'images 
w----m-----w-------- 
(41) Les femmes participent 5 la plantation des jardins et y 
assurent la récolte. La collecte et la pêche à la nivrée sont 
essentiellement féminines. 
(42) Koyori est également un personnage mythologique à qui l'on 
attribues qualités d'horticulteur archétypales. 
(43) On attribue les mèmes propriétés à l'image vitale de 
plusieurs petits lézards (non identifiés) familiers des abattis : 
haremëkana, koekana et wayaashi. 
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vitales d'animaux, d'entités cosmologiques et mythologiques se -. 
trouve associé aux vertus fondamentales du guerrier : 
- soit pour ce qui concerne les aptitudes pratiques requi- 
ses pour la menée d'une incursion : 
- yarimiri (yarimia : Cebus apella : le Sapajou fauve (44)) : 
extrême acuité de l'attention, ruse, vivacité ; 
- t+h+ri ou #rari (t+h* ou ;ira (45) Panthera onça : le jaguar) : 
bellicosité, courage, résistance à la douleur ; 
- yaasiri (yaosi : Leopardus pardalis : l'ocelot) : déplacement 
silencieux ; 
- hwëmëunari (hwëmëuna : oiseau non-identifié) : déplacement 
agile et rapide ; 
- Aiamori ("Maître des flèches" (46)) :'habileté du tir ; 
- Oeoemëri (personnage central du mythe yanomamë d'origine de 
la guerre (47)) : ensemble des vertus guerrières (audace, déter- 
mination, habileté...). 
- soit pour ce qui relève du "travail symbolique" qu'il 
se doit d'effectuer au cours des séquences rituelles qui précë- 
dent (watubamu : "faire le vautour noir") ou suivent (unokaimu : 
"être avec la trace, la marque") l'incursion guerriëre et qui 
(44) Il est intéressant de noter que yarimiri est aussi l'image 
v.itale animale archétype de la générosite. 
(45) +a est une variété de jaguar de grande taille réputé 
pour son extréme agressivité. 
(46) Il s'agit d'une entité surnaturelle, à ma connaissance 
sans correspondance animale, à laquelle est.toujours associée 
la possession de flèches au pouvoir infaillible. Sur l'étymolo- 
gie éventuelle de ce terme voir Lizot 1975b : 14 : ëi8m8mou : 
"se montrer vaillant, valeureux", eiamou kë henakk : plante 
dont on tire un hallucinogëne, Justicia SP., et peut-etre 
surtout Anderson 1977 : 
(Astrocaryum aff. 
7 qui mentionne un palmier aiamo-sik+ 
aculeatum) utilisé entre autres à la contec- 
tien de pointes de flèches. 
(47) Voir infra Annexe III, mythe 1. 
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consistent principalement en une inge,stion figurée du cadavre 
des ennemis (48). Cette consommation symbolique requiert la 
médiation d'un certain nombre d'images vitales d'oiseaux ou 
d'insectes (nécrophages et/ou hématophages) dans la poitrine 
de l'homicide : la décomposition du cadavre ennemi est alors 
assimilëe à sa dévoration progressive par les images vitales 
surnaturellement incorporées dans la poitrine du meurtrier. 
Il s'agit principalement des images vitales de : 
- watubari (watuba : le vautour noir Coragyps atratus) 
- heramari (heramëa : un rapace, Daptrius ater ?) 
- shakinari (shaki nakë : une abeille, Trigona (Trigona) amalthea' 
- ôinari (oinakë : une abeille, Trigona (Trigona) SP.) 
- shiiwaninari ou shurinari (shiiwaninakë ou shurinakë : une 
guëpe, Stelopolybia SP.) 
- kobenari (kobena : guêpe non identifiée (49)) 
- s.hih.ori (shiho : la fourmi "tocandeira", Paraponera clavata). 
Ces images vitales animales (cosmologiques, mythologiques) 
permettant l'incorporation des vertus et des propriétés rituel- 
lesassociées à la guerre sont génëralement considérées comme 
faisant l'objet d'une acquisition individuelle spontanée (50) 
par les guerriers : Aiamorinë yanomamëthëbë niyadimë a.., bei 
oshi waithiriobëha a ko... bei bar+k+ha b+r+otëhë wa yakë+mi ! : 
"L'image vitale d'Aiamori... "le flécheur de Yanomamë"... ad- 
vient là 012 le corps spirituel est agressif... lorsqu'elle 
habite la poitrine l.es flèches ne ratent pas leur but !". 
(48) Voir infra Chapitre XI pour une description détaillée 
de ces rites guerriers. 
I  (49) Il s'agit d'une guêpe très commune dont l'abdomen est 
annelé de jaune et noir. Par extension ce terme désigne les 
guëpes de façon générique. 
(50) Cette acquisition est, nous l'avons dit, le plus souvent 
circonstancielle, donc transitoire. Ce qui n'est pas - par défi- 
nition - le-cas des images vitales associées aux activités de 
subsistance. 
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On considère toutefois également que cette acquisition peut 
ètre réalisée à la faveur d'une invocation chamanique collecti- 
ve, lors du rite de départ en guerre watubamu. Au cours d'une 
telle session les plus anciens chamanes suscitent ainsi l'in- 
carnation de ces images vitales dans la poitrine des guerriers 
en les faisant affluerpar leurs chants depuis leurs "sanctu-, 
aires" : le sommet des montagnes (images vitales animales) ou 
le niveau supra-céleste de l'univers (tukurimë misi : ":le ciel 
diaphane") et les confins du niveau terrestre (urihi mabrobëha : ' 
"là où la forét, la terre se termine") (images vitales d'enti- 
tés cosmologiques et mythologiques). 
L'incorporation de certaines de ces images vitales guerrières 
peut ètre conçue comme étant assurée de manière plus permanente. 
Ainsi en est-il de l'image vitale d'+ra, le grand jaguar, qui 
est censée conférer courage et résistance aux combattants 
lors des duels rituels (51) : 
. . . kuwabërathëbëha +rari a bre birio... birimabuhe... thëbë 
bar+k+ shëyuwi... thëbë he shëyuwi... h?... thëbë bar+k+ në 
Xrari yërëamaokënëha thëbë kiri... +naha thëbë imikë rëmu... : 
"L'image vitale du grand jaguar peut également habiter les 
gens du commun (non chamanes)... ils la portent en eux... les 
gens qui. (en duel rituel) se frappent réciproquement la poitri- 
ne, le crâne... et bien... s'ils n'avaient pas, couchée dans 
leur poitrine, l'image vitale du grand jaguar, ils auraient 
peur... ils interposeraient ainsi leurs mains (pour parer les 
coups)". 
La perte de la faculté d'incorporer une image vitale 
induit celle des qualités et des propriétés symboliques qui 
lui sont corrélatives. Ce type de dissociation, conçu sur le 
-------------------- 
(51) Sur ces duels qui ont généralement lieu entre membres de 
communautés alliées lors des cérémonies funéraires reahu voir 
Ch. VIII pp. 262, 266 et Ch. XII.3 pp. 511-512. Chacun des protagonistes 
doit y offrir sa poitrine (son crâne) aux coups de poings (de 
massue) de son adversaire avant de pouvoir le frapper à son tour 
de la même façon. Pour exprimer sa douleur il est de règle en 
ces circonstances de pousser un rugissement : t+h+mu : "faire 
, le jaguar". 
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modèle de celle, dans la maladie et la mort, des composantes 
de la personne stricto sensu, renvoit a un schéma pathogénique 
général que nous analyserons plus précisément au cours de la 
seconde partie de ce travail (Ch. VIII, IX, X1. Nous n'en 
donnerons qu'un seul exemple, rapporté spontanément par de 
nombreux informateurs. Il s'agit de la perte de wako.ari, 
l'image vitale de la buse Leucopternis melanops, attribut essen- . 
tiel de tout chasseur émërite. Cette perte peut être provoquée 
par la transgression de l'interdit primordial qui fonde le 
système des échanges de gibier au sein du groupe local comme 
une véritable prohibition de l'inceste alimentaire : un chasseur 
ne doit en aucun cas consorr.mer la viande de ses propres prises. 
La chose est exprimée par les chasseurs yanomamë dans les termes 
suivants : 
yaro . . . 
wa thabrarehuru... wakoari b+rtotëhë wa shino rama huu shii 
hari totihi ! : 
"Lorsque l'on mange "en. retour" le gibier que l'on a tué soi- 
même la bouche devient sale... on vomit... l'image vitale de 
wakoa a le coeur soulevé... elle vous abandonne... lorsqu'on 
est habité par l'image vitale de wakoa on est par contre un 
chasseur plein d'énergie !", 
- Kami yanë yaro ya wai- yabamu taimimahi ! ya kahikë kiri... 
sirarayu... manashirayu... urihi bihibu matikobrariyu... : "Moi 
j'ignore ce qu'est de manger ("en retour") son propre gibier ! 
ma bouche a peur... je deviendrais un mauvais tireur... je serais 
envahi par le sommeil... je cesserais d'aimer ("porter dans la 
pensée") la forët". 
On notera donc finalement ici que cette interprétation 
"pathologique" de la perte (ou de l'absence) des qualités 
f.ondamentales de l'ethos masculin yanomamë justifie que l'on 
considère les images vitales (animales, cosmologiques et mytho- 
logiques) qui en constituent le support, comme des composantes 
de la personne en ce qu'elles se trouvent soumises à un modèle 
pathogénique similaire,dont nous décrirons les premiers éléments 
. dans notre prochain chapitre. 
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Ayant achevé cette présentation de la théorie ontologique 
yanomamë nous poursuivrons ainsi dans le chapitre qui suit 
notre introduction aux croyances et concepts "ethno-médicaux" 
(nosologie, pathogénie... 1 indispensables à l'intelligence de 
la théorie'politique yanomamë des pouvoirs pathogènes dont nous 
développerons l'analyse dans la seconde partie de ce travail 
(Ch. VIII, IX, i,. 
. 
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CHAPITRE VI : NOSOLOGIE ET REPRESENTATION DES ETATS MORBIDES 
La représentation conceptuelle des états morbides dans le 
discours ethno-médical yanomanë s'articule fondamentalement à 
partir de la dichotomie entre bei sikë, le corps biologique et 
bei oshi, le "corps ontologique" que nous avons mise en évidence 
dans notre chapitre précédent (1). 
Les Yanomamë opèrent en effet une distinction entre les maux 
qui affectent uniquement l'enveloppe corporelle et les maladies 
qui mettent en péril les constituants spirituels de la personne 
(bei a në ütub+ et bei a në rishib? (2). 
A- Les affections dont la pathogénie altère le corps 
biologique - et uniquement lui - sont décrites par un énonce 
générique de la forme suivante : 
Pronom personnel 
Terme de parenté 
F 
+ neni (bio) (3) -Y 
. . . . . . -l 
neni désigne ici la souffrance physique : ya neni : "je souffre, 
j'ai mal, je suis atteint par un mal" (41. 
(1) Rappelons qu'il ne s'agit nullement d'une opposition entre 
intérieur et extérieur du corps biologique (Cf. supra p.140). Une 
telle opposition serait rendue par le couple de ms : maketeha 
VS. taroha : "en superficie"/"en profondeur". 
(2) Notre distinction entre mal et maladie reprend la dicho- 
tomie anglaise entre ailment et illness. 
13) ‘bto ; "simplement, sans raison particuliëre" ; voir supra 
note-Z3 p* 149.Ce terme ne figure dans ce type d'énoncé qnrsque 
le locuteur entend, dans un contexte qui le requiert, opposer 
l'affection dont il parle à une maladie dans laquelle la structure 
des relations entre les composantes de la personne se trouve mise en cause. 
(4) neni peut signifier également "ëtre blessé" ou "ëtre entamé" 
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Cette formulation strictement symptomatique est le plus souvent 
développée de deux manieres : 
- en spgcifiant la 'localisation de la douleur par la dési- 
gnation d'une partie du corps : 
ya hekë neni 
1, amoku ' 
. . "j'ai mal au crâne" 
. II . -------- au foie" ("au ventre" : douleurs 
épigastriques) 
II shikë " . Ii . -------- aux intestins" 
II mahukë " . 1, . -------- aux pieds” 
- en décrivant ou en qualifiant la nature de la douleur 
ressentie : 
ya shikë wa+ . . "cela me mange l'intestin" 
ta 1, witibra+ : II------- mord ----M-L--- II 
II 1, washi ka+ : Il------- déchiquëte -----II 
ya amoku yabreba? : "cela me plie en deux le foie" ("ventre", 
épigastre) 
II i?ki . . "j'ai le foie alourdi" 
II rakaimë : "je ressens une douleur perçante au foie" 
ya sikë shuë 
. 
. . Hj'ai la peau enflée" 
I, II shuhuti : "la peau me démange" 
1, II hushi : "j'ai la peau enflammée" 
. . . . . . . . . . . . . . . . . . (5). 
- 0 - - - - - - - m - - - - - - - - s -  
(suite 4) (a neni maoma : 
sé)" ou 
"il n'a pas été blessé (animalchas- 
"il n'a pas été entamé (arbre coupé)"). nenimu : être 
en état de souffrance", décrit le travail de l'accouchement. 
(5) Plus rarement, ce type de maux bénins peut étre lexicalisé 
par l'usage d'une catégorie de symptôme auquel est accolé le 
suffi;aes~~Cf.,,~~pra note 8 ~~142) : 
pe" , =@Y*: 
"j'ai la grip- 
J ‘dl la dlarrhee" ou par ce UI d'un nom de 
partie du corps transformé en prédicat : ya amokurayoma : 
'jrai mal au ventre (épigastre)". On rencontre également des 
formulations spécifiques telles que : 
parasites intestinaux", ya tusi 
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Nous avons donc affaire dans un tel cas à des affections déno- 
tées par la description d'un symptôme unique assigné à une 
partie du corps spécifique, interne ou externe. Ce type de 
formulation rend compte de désordres corporels bénins et tran- 
sitoires. L'intégrité du processus vital - sous-tendu par 
l'intégration des constituants de la personne - n'y est nulle- 
ment mis en cause. Toutefois l'étiologie de ces maux - lorsqu'elle 
est évoquée (6) - n'est jamais "naturelle" ; aucune ne l'est 
véritablement, nous le verrons,pour les Yanomamë. Elle relëve 
le plus souvent d'entités pathogènes surnaturelles invoquëes 
assez marginalement : 
amoku wa+b+otëhe Hutukarari shuu a wayu ta bihi kuu shario . . 
hënk uno ya bihiimi... shuu a wayu kama kuwabëki... yamakë 
hoshim%+ bihiob.?otëhë : "Lorsque cela me mange simplement le 
foie (le ventre) je pense normalement qu'il s'agit du"mal-suin- 
tement du ciel" (7)... je ne pense pas qu'une substance de 
sorcellerie en est la cause... ce "mal-suintement du ciel" 
advient sans raison particuliëre, lorsqu'il veut simplement 
nous nuire". 
Elle peut renvoyer également à des formes d'agression mineures 
d'agents pathogënes qui peuvent provoquer - dans d'autres circons- 
tances ou sur d'autres catégories de personnes (les enfants par 
: 
exemple (8) - des troubles plus graves ; ou à l'agression d'image 
vitales naturelles (cf. supra p. 1481, etc. 
--------------e-P--- 
(suite 5) de vermine". Des affections peuvent également se trou- 
ver simplement denotëes par des symptômes descriptifs : ya shiibë 
ehereshi : "j'ai des selles liquides...". 
(6) Le plus souvent elle ne l'est mëme pas ; on utilise alors 
l'adverbe bio : ya shikë neni b.+o : "j'ai mal au ventre sans 
raison partiuliere. 
(7) Hutukara équivaut dans le langage des chamanes à hutum+si : 
le ciel (le niveau céleste de l'univers). Hutukarari est "l'esprit 
maléfique du ciel" (Hutukara a në wani). shuu signifie suinte- 
ment, jus, diarrhée ; -a wayu est une terfiison qui sert habi- 
tuellement à former les noms de maladies ëpidëmiques. 
(8) Voir par exemple les troubles mineurs attribués aux esprits 
auxiliaires de chamanes ennemis (Chapitre X.1 p. 318 note 16). 
. 
Caractérisés par,leur bénignité (symptôme unique localisé, 
. étiologie marginale ou mineure), les désordres corporels 
recouverts par la catégorie neni sont voués à un pronostic de 
guérison rapide. Toute aggravation rapide ou évolution chronique 
de tels maux entraîne inéluctablement l'élaboration d'un nou- 
veau diagnostic. 
La chronicité est généralement marquée par l'usage de 
l'expression : 
Pronom personnel (+ partie du corps) + neni shiiwanirayoma. 
Le verbe shiiwaniak signifie littéralement "emméler" mai-s égale- 
ment se transformer (d'un état positif à un état négatif ; dans 
la mythologie d'une nature humaine à une nature animale) et 
entrer dans un état négatif durable ou permanent (sous forme 
d'adverbe shiiwani signifie : "de façon incessante" (péjoratif)) (9). . 
L'évolution aigüe est dénotée par une expression telle que : 
Pronom personnel (+ partie du corps) + neni boremu. 
(littéralement : "douleur-a.4i.r en état de revenant!). 
L'emploi de tels énoncés marque un seuil de morbidité précis à 
partir duquel nous passons à la seconde classe de troubles que 
nous avons évoquée : celle des affections dont l'action 
pathogène dissocie l'intégration des constituants de la person- 
ne. La gravité du mal (le caractere aigu ou chronique qu'il 
vient à prendre) fait alors passer sa conceptualisation dominan- 
te de la formulation d'un symptôme unique localisé à celle de 
considérations étiologiques (la désignation d'un agent ou d'un 
vecteur étiologique - ou d'une classe d'agents ou de vecteurs - 
auquel - à laquelle - se trouve assigné un symptôme spécifique). 
--------e---w------- 
(g) Voir (pour les Yanomamk) Lirot 1975b : 75 : shiwerihiwë : 
"emmêlé,frisé" ; shi werihou : "se transformer en esprit auxiliai- 
re", hekura, 
"être enivré, 
d'humain en animal" ; op. cit. : 76 : shi wcrii : 
étre sous l'effet d'un hallucinogëne, se transformer, 
être dans une situation difficile" ;shi weri-kei-yo : "être dans 
l'embarras, dans l'impossibilité de" ; shi werikiwë : "emmêlé, 
frisé" .Sur ce concept voir également (pour les San?ma) Taylor 
1976 : 40-41 (ishwanizo) 
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Dans cette nouvelle conceptualisation du mal devenu maladie la 
catégorie neni pourra toujours se trouver utilisée, non plus 
cette fois pour caractériser l'affection de façon générique, 
mais pour décrire un ou plusieurs symptômes localises mais 
subordonnés à un syndrame complexe lui-méme imputé à une entité 
étiologique dont le nom dénotera la maladie considé.rée. 
B - Ce second type d'état morbide est en priorité iden- 
tifié par une modification des conditions de la pensée réfléchie 
(de la conscience subjective :.bei bibi). Le seuil d'une telle 
affection est ainsi marqué par un état d'indisposition général 
indéterminé traduit par l'emploi d'un verbe : bë+ : "tomber 
malade" (10). 
On dit ainsi : 
- ai thë bërayoma : "quelqu'un est tombé malade", 
- wa bëmani ! mamobëha wa wakë +m+tayu ! : "je te ferai tomber 
malade ! je te ferai monter le feu aux yeux" (menace d'e sorcel- 
lerie). 
Ce prodrome catégorisé par le verbe bë+ consiste en une alté- 
ration progressive d-e la perception et des sensations corporel- 
les, par une perte graduelle des facultes conscientes : 
- ya bihi m%tikono ! ya he moebërayu... ya bëatikorayoma ! : 
"Ma conscience se perd (11) ! j‘ai la téte prise de vertige... 
je suis tombé malade !". 
---a---------------- 
(10) Il peut l'être également ou alternativement, nous venons 
d'évoquer cette possibilité, par l'évolution aiguë ou chronique 
d'un mal diagnostiqué initialement par la catégorie neni. 
Voir birot 1975b: 6, bë$ : "étre malade". 
"') ma2 : "perdre, se perdre", -tiko- : malheureusement, no : 
suffixeverbal qui indique que lelocuteur n'a pas été le 
du fait décrit. 
‘; 
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- haba bërayutëhë... temiotëhë... yim#kakë yeeyeemuthare... : 
“Lorsqu'on tombe malade au début... alors que l'on est bien 
portant... les oreilles bourdonnent (yëëyeë : onomatopée)". 
Le fait que dans ce dernier exemple l'état décrit par le verbe 
bë+ soit encore inclus dans le registre de l'état sanitaire 
normal (terni : comme adverbe = "encore (toujours)", comme - 
adjectif = "bien portant, vivant") marque bien son caractëre 
indéfini et liminal par rapport à la maladie elle-même comme 
état durable et socialement sanctionné. Un trait de comportement 
vient généralement redoubler cette opposition catégorielle 
entre "tomber" et "étre" m,alade. Les YZnomamë n'hésitent pas - 
et c'est une litote - à commenter à la cantonnade, à toute heure 
du jour et de la nuit, leurs sensations corporelles de toute 
nature. Il n'est pas rare ainsi d'entendre quelqu'un se frapper 
le sommet du crâne avec la main (avant de la faire descendre 
sur son visage en émettant un sifflement aigu entre les dents) 
et déclarer à haute voix, tout en poursuivant ses activités : . 
ya he në aibttiko ! ya bërayukknë ! : “J’ai la tëte qui "devient 
autre" ! je viens de tomber malade !". 
Par contre, si cet état se poursuit, se complique ou s'aggrave, 
et que l'individu se considère et devient socialement reconnu 
comme malade, il adoptera un tout autre comportement. Il se 
retranchera explicitement de la scëne socïale en ne proférant 
plus une parole (mamokai = "silencieux", litt. = "avec les 
yeux"), éte'ndu dans son hamac, la tête reposant sur son bras 
replié, le dos ostensiblement tourné (kohosi rëa3 : litt. 
"l'arrière-train interposé") à la place centrale de la maison 
collective (yano heha : l'espace social (cérémonie11 par excel- 
lence). Souvent méme, si la gravité de son état devient réelle- 
ment chronique, il installera son hamac dans l'espace le plus 
sombre, le plus proche de la paroi extérieure de la maison 
(yano shika : l'espace féminin par excellence). Les contacts 
quotidiens du malade seront alors avec la collectivité des plus 
réduits : seules une épouse, une mëre ou une'soeur déposeront 
furtivement.de l'eau, quelque nourriture et du bois de chauffage 
à son chevet (12). _ 
-------------------- 
(12) Le malade ne viendra alors tendre son hamac près de la 
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Cet état morbide durable (ou aigu), manifesté par une altéra- 
tion sensorielle progressive et validé par une réclusion du 
quotidien social, est décrit par un énoncé de la forme : 
Pronom personnel + raakai : "étre malade". 
On dit ainsi : 
- a rXa.kai brao... a noma+mahi ! : "Il est étendu (litt. : . 
"il grt"),. malade... il "meurt" beaucoup !". 
- a raakai kobohuruma... kama e nahiha a mahiaahathobrariyoma 
. .*. . "Il est reparti au loin malade... (revenu) à son habita- 
tion son état a peut-étre'empiré ("est devenu beaucoup")". 
Quelques mots sur l'étymologie de raakai (13) s'imposent 
ici. Ce mot peut étre décomposé en deux morphèmes : 
- kai : qui signifie "avec" (accompagnement, réunion) (14)) et 
- raz : qui signifie approximativement "entité pathologique" 
(générique) et constitue l'équivalent le plus proche de notre 
. concept de "maladie". Hors de son emploi constant dans la forme 
raakai ce morphëme lexical' ne m'a pas semblé ëtre utilisé de 
façon courante. Il n'a en effet été mentionné par mes infor- 
mateurs que dans des énoncés composés tels que : 
0 
.  .  .  urihi radb+ mahi... raashirib+ ! në wani a imikë... (15) : 
(suite 12) place centrale (à son emplacement habituel ou au 
bord de celle-ci) que pour se soumettre au rite de la cure 
chamanique au cours de laquelle sa maladie se trouvera à la fois 
mise en scëne dans son registre véritable qui est celui des 
pouvoirs surnaturels (humains ou non -humains) et collectivement 
sanctionnée par la prise en charge sociale des spectateurs. 
(13) Voir Matsumoto et alii 1974 : 114. 
(14) Tandis que : sho = avec ("aussi, et") et -në = avec ("en 
se servant de"). Pour kai voir Migliarta 1972 3324 item 596. 
(15) Pour le sens du suffixe nominal -b? voir supra note 8 p. 142, 
pour celui de -ri note 21 p.147.Le sensde -si- n'est. pas 
"La forêt est infestée de maladie... d'esprits de la maladie ! 
C'est "la main des esprits maléfiques de la nature"" ; 
. . . tokoribë kuwakuwamutëhë hwei urihi a raab+ mahi ! 
shawara a rZàbY ! : 
"Lorsque les esprits de la toux ne cessent de se manifester 
cette forêt est infestée de maladie ! de maladie êpidêmique 
(16)" ; 
- hweiha urihi a raab+... tokobt hoshimi... hwei urihi: a hoshi- 
mi... borebë urihi shinz rZàb+ mi mahi... urihi a sai mahi ! 
bë+mi ! thëbë raamu (17) mi ! : 
"Ici cette forêt est infestée de maladie... de mauvaise toux... 
cette forét est mauvaise... seul le territoire des reven-ants 
est salubre... leur forêt est três froide ! ils ne tombent 
pas malades ! ils ne sont pas malades !". 
r'ia entre également dans la composition d'une expression 
telle que r?ia kuu : "pousser une plainte sous l'effet d'une 
blessure" (litt. "maladie-parler"), "agoniser" : 
(onomatopêe) +naha shama a raz kuu thare : "C'est ainsi que 
le tapir crie lorsqu'il est blessé à mort" . Ou dans celle 
d'un verbe raamu (voir l'exemple où figure la note 17 supra) 
qui signifie (litt. "se comporter-maladie") "être malade" dans 
un sens "processuel" (alors que raakai définit un état passif). 
raekai s'oppose à terni : "bien portant" (ya terni : "je suis en 
bonne santé"), "vivant" (on oppose temirimëthëbë, les vivants, 
à borebë, les revenants). En tant qu'adverbe terni est équivalent 
----s------w---w---- 
hite 15) déterminé ; raZ.si est donc ici donné pour équivalent 
de ras. Les në wanibë sont des esprits maléfiques de la nature 
(VoirAlbert 1984a : I'II.III.1). 
(16) shawara : h . maladie épidémique ; cf. Lizot 1975b : 73, sha- warakekv : "démons maléfiques que les Yanomam+ considèrent- 
responsables des maladies", synonymes : no weri këk+, wayu wayu 
këk+. 
(17) Pour le suffixe nominal 3 voir supra note 12 p. 143. 
. 
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a "encore" 1continuit.é d'un état) ; ainsi : 
a kuwa terni : "il est toujours, encore, ici" 
a raakai terni : "il est encore malade". 
Un synonyme de rà3 ou r?iasiri m"a été donné sous la forme 
de wayuwayu a (au pluriel wayuwayukikë (18)). Nous avons donné 
une 'définition du concept wayu (supra p.145), rappelons-la 
succinctement. wayu (19) dénote le caractère puissant et dan- 
gereux d'une substance (condiment, poison, stimulant, substance 
de sorcellerie) ou éventuellement d'une entité surnaturelle ou 
d'un être vivant. Ce terme définit également l'action, le 
principe pathogène d'une maladie (d'un agent étiologique) ; à 
ce titre il peut quelquefois apparaître dans la composition du 
nom de certaines maladies : toko a wayu : "épidémie de grippe", 
shuu a wayu : "diarrhée épidemique". On dit aussi ihirubë wayu : . 
"les douleurs de l'enfantement", et d'une maladie : wayu kë;i, 
qu'elle "tombe" sur quelqu'un. Il est donc effectivement légiti- 
me de voir en wayuwayu a, qui substantivise wayu par redouble- 
ment, la dénotation d'une puissance pathogène générique qui en 
fait un équivalent plausible du morphème raz. 
Un autre synonyme de raz encore plus explicite, si besoin était, 
m'a été proposé en nomasiri : "esprit, principe mortifère" (20). 
La modification sensorielle qui caractérise pour les 
----m------w-------- 
(18) Litot 1975b: 92, wayuwayukëk+ : "démons maléfiques que les 
Yanomami- considèrent responsables des maladies et des épidémies". 
-kikë est en Yanomamë la désinence d'un pluriel qui dénote un 
ë%ëmble solidaire d'objets ou d'entités identiques. 
(19) Voir Lizot ~OC. cit. : wayu : "dangereux, efficace, subs- 
tances qui ont un effet sur T'organisme (drogue, tabac) ; plaisir 
sexuel intense" ; wa uhi : II.*. plein de douleurs musculaires" ; 
wayuwai : "sentir ht d'un poison, morsure de serpent ou 
piqure d'insecte". 
(20) de nom:% : "perdre conscience, mourir-", -si : morphëme non 
identifié-ri : "entité surnaturelle" (voirnote 21 p. 147). 
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vânomame l'état morbide raakai est induite, selon des modalités 
diverses, par l.'action pathogène d'un certain nombre d'agents 
et/ou de vecteurs étiologiques sur les constituants du "corps 
ontologique" (bei oshi). 
Par exemple : 
. . . ne waninë a oshi tettëhë thëbë bë+ thare... : 
II . . . lorsqu'un esprit maléfique s'empare du corps spirituel 
les gens tombent habituellement ‘malades". 
Parmi ces composantes c'est l'image vitale, bei a në ütüb+, 
qui se trouve le plus souvent atteinte (21) : 
. . . wa utiti... huubroimi mahi... bei oshi mi . . . në aibli' 
braoshoao... bei wa në Ütübx warietëhë... : 
II . . . on est affaibli... on est totalement dans 1' impos - 
sibilité de se déplacer... on n'a plus de corps spirituel... 
on git "devenu autre" (dans un état second)... lorsqu'on mange 
votre image vitale...". 
Cette image peut se trouver affectée par divers types de pou- 
voirs pathogenes humains ou non ; elle peut étre capturée, 
blessée, brûlée... par des esprits maléfiques, des esprits 
auxiliaires de chamanes ennemis, des substances de sorcellerie 
d'alliés ou d'ennemis... (nous reviendrons en détail sur la 
pathogénie de ces deux derniers modes d'agression dans nos 
chapitres suivants : VIII, IX, x.1). 
La seconde composante .de la personne dont l'intégrité 
compromise produit un état morbide tel qu'il est recouvert par 
la catégorie r-àZkai est le double animal bei a në rishib+, 
le plus souvent fléché par un chasseur ennemi inconnu (voir 
infra Ch. X.2). 
Dans les deux cas (image vitale, double animal) les symptô- 
mes qui cqractérisent de façon générique ce type de maladie 
seront décrits par une allusion à l'état général du corps spi- 
rituel : 
ya oshi nom:+ : "mon corps spirituel se meurt". 
---B---------------- 
(21) On dit alors de façon générique bei ya në ÜtübX boremu- 
rayoma : "mon image vitale est "en état de revenant"". 
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ya cshi raamurayoma : - "mon corps spirituel est malade". 
Etat qui peut faire l'objet de spécifications diverses : 
oshi ya utiti : "mon corps spirituel est affaibli“ 
warara 0 11 transparent" 
broke : " vide" 
komi : " bouché" 
brohe : " lâche, flottant" 
. . . . . . . . . . . . 
Les agressions dont sont victimes image vitale et double 
animal d'une personne ont pour effet premier de modifier la 
structure des relations qui assurent l'intégration des composantes 
de la personne, gage de l'exercice d'un comportement régi par 
la pensée réfléchie (bei bibi). Dans l'état de maladie raakai 
la subordination des manifestations de la forme spectrale (bei 
a në boreb4-1 â la pensée consciente (bei bibi) - qui caractéri- 
se l'état sanitaire normal (terni) - se trouve en effet inversée : 
a bihi mahuru... a boremurayoma... a raakai mahi... a bëabëamu 
manëbi ! : 
"Sa pensée conscjente est perdue au loin... il s'est mis à agir 
en revenant... il est très malade... il râle sans cesse !" 
C'est alors la forme spectrale (bei a në boreb+),habituellement 
circonscrite aux mouvements involontaires, au rêve et à la 
transe, qui, progressivement, vient assurer le contrôle per- 
manent et dominant du comportement de la personne. 
Dans la conception yanomamë de la structuration de la 
personne le "verrouillage" de la relation qui garantit l'hégé- 
monie de la pensée consciente (bei bihi) sur la pensée incons- 
ciente (les manifestations de la forme spectrale bëi a në boreb.+) 
ne peut'ainsi être préservée 'que par l'intégrité de l'image 
vitale (bei a në Ütub+) et par celle du double animal (bei a në 
rishibl-1. * 
La maladie est donc en fait ici conçue comme le point de 
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convergence d'un ensemble de forces agressives, sociales ou 
surnaturellqs, qui viennent subvertir cet édifice (ëquilibre) 
ontologique. La mort est considërée comme toujours déjà inscrite 
dans le corps de chaque individu, sous la forme du spectre 
intérieur, .de façon permanente et familière. Il s'agit d'un 
état socialement valorisé dont on ne cesse de réitérer l'expé- 
rience positive dës lors qu'elle n'outrepasse pas le cadre qui 
lui est culturellement .imparti. 
La philosophie y' anomamë ne fait donc pas de la vie et de 
la mort des états disjoints et clos sur eux-mémes. Elle les 
considëre plutôt comme un continuum ontologique au cours duquel 
se modifient des rapports de subordination au sein de la "gëo- 
métrie variable" des constituants de la personne. 
Le stade ëvolutif extréme d'une affection aiguë (ya rGkai mahi 
ou ya mahi : litt. "je suis très avec une maladie" ou "je suis 
très") est ainsi conceptualisë par des expressions qui marquent 
l'emprise de la forme spectrale sur les autres constituants de 
la personne : 
a në aibtrayoma... a boreb;b brao... a nom%... : 
"il est devenu autre... il gît en ëtat,de revenant... il se 
meurt". 
Les -entités pathologiques recouvertes par l'état gënërique 
raakai sont le plus souvent catégorisées sous la forme de 
concepts étiologiques de la forme : 
Agent (vecteur) étiologique + ("marqu.e, trace") : 
në wani a un0 : "la marque d'un esprit maléfique" 
hëni- a uno : "la marque d'une substance de 
un0 est ici la marque, la trace laissée dans le 
tue1 de la victime (image vitale, double animal 
pathogène qui lui a été infligée ou par l'objet 
qui y a ëté introduit par une entitë ëtiologique: 
sorcellerie" 
corps spiri- 
) par l'action 
(principe) pathogëne 
Le diagnostic chamanique qui localisera cette trace est ainsi 
défini : 
râamurayutëhë shaburibënë bei wa Ôshiha uno në mërihe... : 
"Lorsqu'on est malade les chamanes reconnaissent la marque 
. . 
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(pathogène) dans votre corps spirituel" (22). 
Les maladies provoquées par des ëtres surnaturels sont 
dénotées par l'expression yai thë uno : "marque d'un être sur- 
naturel" alors que celles qui sont imputées à des agents 
étiologiques humains ou à des vecteurs étiologiques surnaturels 
manipulés par des humains le sont par yanomamë thë uno : "marque 
d'un ëtre humain",, Les maladies dues à des entités surnaturelles 
yai thë uno se subdivisent en deux classes : celles qui sont 
attribuées à des esprits maléfiques de la nature (në wani uno) 
et celles qui le'sont à l'image vitale d'animaux, de végétaux... 
( . . . a në UtÜb$ uno). 
Les maladies dues aux humains (yanomamë thë uno) se subdivisent 
pour leur part en quatre classes : yanomamë thë uno qui désigne 
également l'agression du double animal, shaburibë uno : "l'agres- 
sion par les esprits auxilaires d'un chamane ennemi", okabë 
un0 : "l'agression par des sorciers ennemis",, hëni- uno : "l'agres- 
sion avec. une substance de sorcellerie commune". 
-------------------- 
(22) La cure chamanique se caractérise pour sa part par des 
expressions telles que : uno hayubrae : "décrocher, enlever 1; 
marque pathogène" et uno 
On trouve uno dans 
b$y+; ~~e~erm~~q~~a~~nsa~e54,,, . 
le sens 
expressionselles que : yano uno hote : "la trace (sur le sol) 
de cette habitation est ancienmkë uno waoto : "la 
marque des dents est évfdente (sur la chair)"... ou sous forme 
d'un .suffixe qui sert à former des déverbaux : -no : rama 
krëano : "cassure des tiges d'arbustes pour marqr u-chemin 
aechasse", de krëa+ : "casser (pour cueillir)" ; sharaka 
un ha1 lucinogëne”, bouno : "femme deJa mariée", de bou : "Pos- 
séder". Ce mot entreegalement dans la composition determes 
comme unokë : "la trace d'un mort" et unokaimu : litt. "ëtre 
avec lTFTtrace", "effectuer un rite d'homtclde" ; notions qui 
seront longuement discutées infra dans nos chapitres XT et XII. 
raàkai 
"être malade" 
Yai thë uno 
!/\\ 
yanomamë thë uno shaburibë uno okabë uno hën+ uno (24) 
à ce niveau de contraste "marque d'esprits 
“marque d'un être humain" 
"marque de "marque d 
auxiliaires sorciers substance 
renvoit à l'agression du chamaniques" ennemis" sorceller 
double animal. commune" 
'une 
de 
ie 
"marque d'un "marque de l'image 
esprit maléfique vitale de... 
de la nature" (animal, végétal, 
objet...)" 
(23) Cette partie du système des catégories diagnostiques yanomamë 
consacrée aux agressions magiques d'origine humaine fournira 
l'architecture de la seconde partie de notre thèse (Ch. VIII, IX, XI. 
(24) hën+ uno, comme toutes les catégories de ce niveau, est susceptible 
de se subdiviser en de nombreux noms de maladies spécifiques (nom de 
substance vecteur + un0 ; dans les autres cas : nom d'agent + uno). 
FIGURE 6 
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Deux autres formes lexicales peuvent traduire des concepts 
étiologiques en.yZnomamë : 
1) (Nom d'agent étiologique +) symptôme + wayu ("principe 
pathogene") : 
- (Nabëbë)' toko a wayu : "la maladie de la toux (toko) (des' 
étrangers (nabëbë))", 
- (Hutukarari) shuu a wayu : "la maladie suintement (de l'esprit 
du ciel)" (25). 
Ce type d'expression se trouve le plus fréquemment utilisé 
dans la dénomination de maladies épidémiques (shawara a wayu : 
"maladie épidémique" -générique) dont l'extraordinaire pouvoir 
létal pour les Yanomamë est rendu par l'adjonction du terme 
: wayu "puissant, dangereux, hostile, agressif" (26) au symptôme 
dominant qu'elles provoquent. 
._ 2) Nom d'agent étiologique + -mu (suffixe verbal : "agir 
comme, en..., être en état de...") : 
- yaromu : "gibier" + -mu : maladie provoquée par l'ingestion 
d'un gibier mal cuit (générique) dans laquelle la victime est 
agressée par l'image vitale de l'animal en question ; peut- 
4tre spécifié : shamamu (tapir), iromu (singe hurleur)... 
- oko nathëmu : "oeuf de crabe oko (probablement Fredius 
reflexifrons)" + -mu : maladie qui produirait une grosseur 
douloureuse dans les seins des femmes qui consommeraient des 
oeufs de crabe. 
(25) * D'autres exemples : tuhrare a wayu : "épidémie de vomisse- 
ments", hw+ra a wayu : "ép-idémie de paludisme" (hwir : "rate 
mais aussi splenalgie" (symptôme important ,du pa T-3 u isme). 
(26) Sur Cette notion voir supra p.145et p. 172 texte et nOteS 
18/19. Ajoutons que wayubë signifie "les guerriers" et wayu huu 
"faire une incursion guerriére". Les analogies entre maladie 
et guerre (uno-unokai, wayu-wayubë : "trace pathogëne"-"état 
d'homicide ",ppe pathogene -"guerriers") seront analysées 
dans n-otre chapitre XI. 
. 
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Ce type d'expression se trouve le plus fréquemment utilisé 
dans le cas de maladies provoquées par l'infraction ind.ividuelle 
de normes alimentaires non-rituelles. 
Ces deux modes de conceptualisation étiologique s'opposent donc 
de façon cohérente : wayu renvoit à une morbidité située au-delà 
des maladies marquées par uno.et -mu à une morbidité située _ 
en deça. 
Des catégories étiologiques formées à partir des différents 
modes de conceptualisation que nous venons de décrire semblent 
utilisées pour dénoter, en l'état de nos connaissances, la 
totalité des maladies reconnues par la théorie médicale yanomamë. 
Les syndromes à partir desquels sont inférées chacune de ces 
unités pathologiques sont souvent complexes et toujours relati- 
vement précis. 
Ils combinent en effet la description de symptômes géné- 
riques assignés à l'état du corps spirituel bei oshi (271, de 
symptômes spécifiques assignés à des parties du corps (28) mais 
aussi des considérations sur l'altération des perceptions, des 
sensations physiques, sur la modification du comportement et 
sur les modalités d'évolution de la maladie (29). Ces registres 
de la description des syndromes ont parfois déjà été évoqués 
au fil des exemples en langue yanomamë que nous avons donnés 
jusqu'ici. Ils seront repris de façon plus détaillée dans nos 
chapitres suivants en regard de chacun des agents ou vecteurs 
étiologiques auxquels ils se trouvent assignés. 
(27) Mentionnés supra pp. 173-174. 
(28) Ou type de ceux qui ont été évoqués supra p. 165 ; ainsi 
bien entendu que des désordres physiologiques (tels que shuu : 
"diarrhée", tuhrare : "vomissements").' 
(29) Pour l'altération des perceptions et des sensations cor- 
porelles voir supra pp. 168-169, pour la.modification du 
comportement su ra p. 169et pour-le caractëre évolutif de la 
maladie supra p. -57. . 
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. . 
Chacun de ces syndromes est en général rapporté a un objet 
(matihi a : litt. "Ornement, possession, objet manufacture" (30)) 
ou à un Principe pathogène (wayu a : litt. "dangereux, puissant,.. 
(31)) attribut d'un agent ou d'un vecteur étiologique. Objets et 
Principes pathogènes ont la propriété de se manifester - aux yeux 
des chamanes au cours de la transe therapeutique - sous forme de 
matériaux OU d'effets:visuels connotant de façon directe la nature 
des symptômes ressentis (les principes pathogènes sont également 
dotés d'effets So*nores). 
-. - ___-c 
-- enveloppe corporelle (bei sikë) en proie 
._ 
Le corps malade, 
aux symptômes produits par l'activité morbfde d'un principe (wayu) 
ourd.tun objet pathogène Imatihi,). attribut d'un vecteur ou d'un agen- --.;- 
étiologique (nommé par sa trace uno), est alors désigne par le 
terme kanasi. 
kanasi signifie littéralement "reliefs d'un repas", "déchets", 
"détritus" (32). La pathogenèse étant COnqUe SOUS la forme 
d'une consommation des constituants de la personne (image 
vitale, double animal) par l'agent étiologique (ya bëatikorayoma 
.  l .  
bei ware ne Ïjtübi waremahe ! : "je -suis tombé malade... 
ils ont mangé mon image vitale !Il), l'enveloppe corporelle, qui 
en subit directement les effets,eSt aSSiIlli?@e aux "reliefs" de 
cette dévoratian ontdOgiqUe (331, 
(30) Exemple : Në wani a në matihibk yobi shiiwanihi titio bei 
6shiha : "un obJet pathogene d'esprit maleflque, brulant et 
mé, se trouve 2 l'intérieur du corps spirituel". 
(31) c,Ieu+ nn 1dE a+ 117 FuPmnlFI . inaha hënt a wayu hrare 
---- 4 uu shiiwani ! : 
ns1 (mon-trant une flamme) que tombe en etlncerles __ . 
oianoes le Drincioe Dathogène d'une substance de sorcellerie... 
il produit un son'incessant : "yee..."". 
(32) Voir Lizot 1975b : 37, kano si : "1 ; cicatrice. 2 ; ordures, 
restes, déchets". 
(33) Nous reviendrons sur cet aspect infra Ch. XI p. 342. 
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On dit ainsi : 
- kanasi hirimamu : "soigner par des moyens empiriques" 
(phytothérapie, etc.) ; c'est-à-dire appliquer une substance 
médicinale - végétale ou non - sur le corps (bei sikë), envelop- 
pe corporelle investie de symptômes qui traduisent la consomma- 
'tion des constituants de la personne (bei oshi), et devenue 
ainsi Ilreliefs" de ‘cette dévoration pathogénique (34). 
. - sharaka kanasi, oruku kanasi... : "la victime d'une blessure 
par flèche", "la victime d'une morsure de serpent"... 
lade ou blessé" kanasi " Reliefs, déchet, détritus, corps ma 
peut également désigner le cadavre : 
- sako yamakë si'koararinë yamakë kanasi yaarari . : 
"une fois que nous aurons été chercher la vannerie (qui contient 
la dépouille mortelle) nous procéderons à la crémation du 
cadavre". 
- inaha bë kanasi kubrariyoma : . . . : "les victimes d'une épidé- 
mie sont au nombre de : . ..". 
A chacune des classes d'entité étiolog.ique dont nous 
venons d'évoquer la conceptualisation (catégories diagnostiques) 
corres.pond une approche spécifique de la thérapeutique chama- 
nique. Nous ne développerons pas ici cet aspect‘ de l'ethno- 
médecine yanomamë qui constitue en soi un sujet complexe qui 
nous entraïnerait hors du champ d'analyse que nous nous sommes 
imparti dans cette thèse (35). 
(34) Ce type de thérapeutique est bien entendu complémentaire 
et subordonné à la cure chamanique qui s'attaque à l'étiologie 
et non à la réduction des symptômes. C'est pourquoi, comme 
c'est souvent le cas dans les systèmes ethno-médicaux sudamérin- 
diens (Grenand 1982 : 562, Chaumeil 1983 : 310-3111, la méde- 
cine occidentale, 
(hir+mZ-+), 
assimilée à la médecine "empirique" domestique 
peut-ëtre acceptée, parfois comme un substitut plus 
efficace, et nullement perçue comme antagoniste à la thérapeu- 
tique chamanique objet de spécialistes du surréel. 
(35) Si le chamanisme n'est pas réductible à l'ethno-médecine, 
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Qu'il nous soit pourtant permis d'en esquisser, de façon très 
sommaire, la démarche générale en relation aux concepts ethno- 
médicaux que nous venons de présenter. 
Le travail thérapeutique du chamane consiste principa- 
lement, grâce à la médiation d'esprits auxiliaires, en l'extractior -. 
.- d.'.un objet. (principe 1 pathogène de l'image vitale de la 
victime et/ou en la réintégration dans son corps de cette 
composante de la personne au cours d'une lutte avec les agents 
agresseurs qui l'ont éventuellement capturée. Ces procédures 
d'exorcisme et/ou d'adorcisme (36) se trouvent ensuite complé- 
tées par une cure des effets de l'objet ou du principe pathogëne 
sur l'image vitale affectée (brûlure, blessure...) (37). 
La réduction des symptômes corporels est enfin abandonnée, 
après la séance chamanique, à des techniques de soins "empiriques" 
de caractère domestique (phytothérapie principalement (38)). 
L'ensemble de la cure chamanique est donc essentiellement con- 
çu comme une annulation de la "marque" de l'entité étiologique 
prédatrice (uno hayubrai : "extirper la marque") obtenue par 
l'extraction de son objet pathogène (matihi) ou la réduction 
de son principe pathogène (wayu) (et éventuellement le 
-w-w---------------- 
(suite 35) l'ethno-médecine ne l'est pas plus au ch-amanisme. 
Ce qui légitime totalement l'approche socio-politique de la conception de la 
maladie que nous souhaitons dévejlopper dans. nos chapitres s'uivants, trop peu 
fréquente dans le domaine des études sudamérindiennes. 
(36) Sur cette combinaison d'"exorcisme" et d'"adorcisme" dans 
les systëmes médicaux amérindiens voir Chaumeil 1983 : 267-68. 
(37) Dans le cas d'une agression du double animal celui-ci est 
délivré, aidé, caché par les esprits auxiliaires chamaniques 
pour le faire échapper à ses agresseurs, ou le tirer d'un 
quelconque embarras (chute, piège...). 
(38) Une enquëte ethno-botanique que nous avons commencé à 
réaliser sur ce sujet nous permet déjà de faire état de 
l'existence de 49 plantes médicinales (41 sauvages et 8 culti- 
vées) et de l'usage de 6 substances médicinales d'origine 
animale. Ce qui dement totalement l'affirmation de Chagnon 
(1968a : 52) selon laquelle les Yanomami n'auraient l'usage 
d'aucune thérapeutique "empirique". 
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replacement de l'image vitale au sein du corps spirituel "onto- 
logique"). 
L'objectif final du processus thérapeutique étant de restaurer 
au sein du corps spirituel (bei oshi), l'intégrité des consti- 
tuants "vitaux" de la personne (image vitale, double animal) 
afin de préserver, par contrecoup,l'intégration de ses compo- 
santes "psychiques" (pensée/vOlition, forme spectrale) qui seule 
garantit, en derniére instance, l'animatio socialement réglée 
de l'enveloppe corporelle (bei sikë) (Cf. supra pp. 174-175). 
Après avoir présenté les linéaments de la nosologie et de 
la pathogénie yanomamë, nous conclurons maintenant ce chapitre 
sur un ensemble de considérations relatives à la conception 
yanomamë de la mort sur laquelle, bien que nous 1 'ayons brié- 
vement évoquée (supra p. 175), il nous semble intéressant de 
revenir de façon plus approfondie. Notamment ici pour ce qui 
concerne la représentation de l'état sublétal et le système 
complexe de mëtaphores qui entoure la désignation de la mort 
elle-même. 1 
La mort est marquée pour les Yanomamë par l'extraction 
finale de la forme spectrale (bei a në boreb+) de l'enveloppe 
charnelle (bei sikë) pour rejoindre, devenue spectre (bore a), 
le monde des revenants situé sur le "dos du ciel" : oshi a hwa- 
biwi... bore kobohurutëhë thë yayë nomarayu... nom% bihiotëhë 
bore a ayohuru... hutum4z.i yaubëhamë... sikë broke hweiha bra- 
hëki... hote... kama bore h+ya kobohuru... : 
"Le corps spirituel étant sorti... lorsque la forme spectrale 
s'en retourne au loin la personne meurt vraiment... lorsqu'elle 
veut mourir la forme spectrale s'en va au loin... en direction 
du dos du ciel... l'enveloppe corporelle vide reste ici gisante... 
vieille... quant au spectre il s'en retourne sous la forme 
d'un adolescent.,.". 
L'instant même du dëcès est marqué par l'expiration derniëre : 
. . . bei a në borebsikokorayutëhë bei. thëbë wishia yaowëbrahurumothare... : 
"Lorsque la forme spectrale s'extrait (du corps) le souffle des 
gens s'ëteint (litt. "devient trop court au loin)" (39). 
----ML---,,---,,,-,, 
(39) Voir infra Ch. XIV sur l'eschatologie yanomamë. 
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NOUS avons déja noté que l'association entre wishia : “souffle 
vital", et bei a në boreb+ : "forme spectralea’, était également 
marquée par l'attribution des baillements du réveil à la réin- 
corporation de la forme spectrale aprës un épisode onirique 
(40). Elle se trouve encore corroborée par des périphrases pour 
désigner la mort telles que : a hereheremu makehuru : "sa res- 
piration s'est perdue au loin". 
On dit aussi que la forme spectrale engagée sur le chemin du 
monde des revenants (borebë a në maya) qui regarderait en 
arrière réintégrerait immédiatement sa dépouille charnelle. 
Cette réincarnation se manifesterait alors, selon les Yanomamë, 
par une profonde inspiration rauque du moribond et par une 
etiration, indice du réinvestissement de l'enveloppe corporelle 
devenue rigide par la forme spectrale. Le "défunt" ainsi "reve- 
nu à lui" ne devant pas tarder à guérir : 
ya nomakemamakuni ya raakai hokubrariyoma : "Bien que j'ai été 
"mort" je me suis arraché à la maladie". 
Les maladies dénotées par le concept rZZkai sont, nous 
l'avons vu, caractérisées par une manifestation croissante de 
la forme spectrale au sein de la personne (boremu : "agir en 
état de revenant") (41). Leur phase évolutive aiguë est par 
ailleurs désignée par le verbe noma% : "perdre conscience, se 
mourir, mourir". 'Cet état sublétal est marqué selon les YZnomamë 
par une agitation intense de la forme spectrale encore captive 
de l'enveloppe charnelle : 
bei a në boreb+ shiiharimobru... a tibit%b+muimatayu... a 
nomahuruwi a shii harihithotithomu... : 
"La forme spectrale devient impatiente... elle commence à 
s'asseoir sans cesse au bord du hamac (du moribond)... "mourant 
au loin" elle descend sans cesse (du hamac) avec impatience". 
Le malade qui a perdu conscience est alors censé voir les 
revenants de ses parents descendre du "dos du ciel" pour venir 
---------s-----o-m-- 
(40) Voir supra p. 146. 
(41) Voir supra p. 174. 
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à sa rencontre, l'appeler et l'engager à les accompagner (42). 
Si la forme spectrale du malade répond aux sollicitations de 
ces revenants psychopompes et les suit sans se retourner, cl-le 
appartiendra définitivement à leur monde : bei oshi yayë kobo- 
huru tëhë bei sikë broke mahi tareahërayu... : "Lorsque le 
corps spirituel (ici la forme spectrale ) s'en retourne véritable-, 
ment au loin l'enveloppe charnelle ("très") vide reste à pour- 
rir". Il sera mort : a oshi yaowëkem... a washimibrariyoma : 
"Son corps spirituel est devenu trop court... il s'est fati- 
gué (43)". 
La maladie est donc bien pour les Yanomamë une sorte de 
frange grise où la mort et la vie se recouvrent. 
"Encore vivant" (c'est le sens littéral de terni : "bien portant") 
on est toujours déjà mort partiellement ou temporairement 
(maladie, actes involontaires, rêve, transe) et mort (washimi : 
"être fatigué, être mort") on peut toujours revenir à la vie 
en se refusant aux appels empressés de ses chers disparus. 
Cette conception métaphysique d'une absence de disjonction 
ontologique absolue entre l'existence et la mort, entre l'étre 
et le néant, trouve une correspondance dans l'éthique yanomamë. 
Nous n'en voudrons pour preuve que cette méditation d'un de 
nos informateurs sur l'art de bien mourir : 
II 
.  l .  les hommes qui meurent avec sagesse... les anciens véri- 
tables déclarent au moment de mourir, d'une voix presque inintel- 
ligible : "je vais voyager maintenant !' ; puis ils esquissent 
le geste de s'asseoir sur le bord de leur hamac et retombent 
- - - - e - - - - - - e - s - - - - - -  
(42) Ils sont également censés le nourrir, c'est pourquoi l'on 
dit que les personnes très gravement malades ne mangent. plus. 
(43) washimi signifie littéralement "épuisé, f,atigué, sans 
énergie". est employé. ici dans un sens métaphorique inverse 
du français ou de l'anglais qui emploient "mort" pour "épuisé". 
yaowë est la racine d'un verbe qui signifie "ne pas arriver 
jusqu'au bout, être trop court", voir yaowë (a) ki in Matsu- 
moto et alii 1974 : 118. Voir également ce terme dans une autre 
expression désignant la mort supra p.146et 183: wishia 
yaowëbrahuru : "le souffle devient trop court auloin". 
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brusquement en arrière en exhalant leur dernier souffle... ; 
leur forme spectrale enroule alors son hamac, prend ses flëches 
et se dirige vers le chemin qui mène sur le dos du ciel... chez 
les revenants...", (Wakatha u - 1979). 
Mais, si l'expérience de la mort peut sembler familiëre 
et envisagée avec une certaine sérénité chez. les Yanomamë, on 
doit également constater que leur “travail. de deuil" exige, 
tout au contraire, une annulation rituelle extrêmement stricte 
de toute trace physique et sociale du mort (44). 
Nous n'entrerons pas ici dans la description des rites funérai- 
res réservée à des développements ultérieurs (Ch. XII, XIV). 
Nous nous bornerons plutôt à donner un aperçu des normes rhéto- 
riques qui régissent le discours sur la mort ; ce qui n'est 
bien entendu pas sans pertinence pour l'analyse de la concep- 
tualisation des différents états de la maladie que nous avons 
abordée dans ce chapitre. 
On dit ainsi pour annoncer une mort : -. 
- ai thë rakamë thoku saibrarema : "Le hamac de quelqu'un est 
devenu froid" (ou në aibkama : "est devenu autre, anormal") 
- ai thë imikë huherayoma : "quelqu'un a làché les mains" 
- bata (h+ya) nahi kerayoma (në aibkama, brërayoma, wanioma...) : _ 
"Un ancien (jeune) poteau de soutènement est tombé ("est devenu 
autre", "s'est détaché", "s'est détériorê"...)" 
- weyaha yamakë tk&na : "Hier (il y a peu) nous avons pleurê". 
De quelqu'un qui a 
- a yamabrariyoma 
soif" (d'un enfant 
perdu ses proches : 
. . "Il est devenu seul", a amishi 
orphelin). 
. . "Il a 
Des catégories étiologiques (nom d'entités êtiologiques, 
verbes décrivant leur agression) sont largement employées pour 
---0-0-0-0-0-0-0-u-o 
(44) Voir chapitre XII.1 : unokë wa+ : "manger la trace 
du mort" (pp. 391-394). 
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élaborer des circonlocutions désignant la mort : 
- iba suuhamë kahikë shatiowiha shaburibënë ishorayoma : 
"La oü à mon sein était collée une bouche les esprits auxi- 
liaires (d'un chamane ennemi (45)) ont attaqué". : il s'agit 
de l'annonce de la mort d'un enfant par sa mère. 
- kami ya hehaowi yaro waremahe : "De celui qui avait son hamac 
devant le mien ils ont mangé l'animal (i.e .tué son double ani- 
mal)" : annonce de la mort de son mari par une femme. 
- kami yanë ya kahikë h++muwi okabënë kemanemahe : 
"Celui que ma bouche appelait përe des sorciers ennemis l'ont 
fait tomber". 
On peut également employer des métonymies telles que : 
- shori... shikabëhamë w;i+ a kuwa rëkurenë ! : 
"Il y a une hotte dans l'arriëre du foyer de beau-frère (nom 
personnel)..." : i.e : "sa femme est morte" (w;i+ est une hotte 
de vannerie cordée utilisée par les femmes). 
- nayë... hehabëkëhamë bashoahi a kuwarëkurenë ! : 
"Il y a un sac de feuille de palmier tressée a l'avant ,du foyer 
de mère (pronom personnel)" : i.e "son mari est mort" (bashoahi 
est un sac utilisé par les hommes pour transporter le gibier 
ou les fruits de palmier notamment (46). 
La mention de la tenue récente d'une cérémonie de crémation 
funéraire peut se faire en déclarant : 
(45) Les YZnomamë utilisent très fréquemment le terme qui 
désigne le chamane : shaburi mais au pluriel : shaburibë,.pour 
désigner les esprits auxiliaires hekurabë. L'usage inverse 
prévaut chez les Yanomam+ (voir Lizot 1915b : 22) où hekura 
("esprit auxiliaire") est utilisé pour désigner le chamane 
lui-même. 
(46) 
(Lizot 
La,gbest tressée.à l'aide de liane Heteropsis jenmanii 
: 49) ; le bashoahi à l'aide de feuilles de palmier 
Maximilia regia (Anderson 1977 : 7). On y enserre en position 
foetale respectivement le cadavre des femmes, et des hommes. 
yamakë imikë bomama : "Nous nous sommes rëchauffë les mains" 
Le nettoyage des ossements qui la prëcède sera annonce par des 
formules du type : 
yamakë matihibë totihibramorayu : "Nous allons embellir les 
possession" ; ou encore, plus prosaïquement, yamakë imikë 
hoshamu : "Nous allons nous nettoyer les mains (en ?es fro't- 
tant)". 
Enfin, la séquence du rite funéraire au cours de laquelle 
seront ingérées ou enterrées les cendres des ossements du mort 
sera désignée par l'expression : boraashi mohotuamaii- : "faire 
oublier la gourde (cinëraire)". 
Nous verrons plus loin que la logique sy.mbolique qui sous- 
tend cette vëtilleuse ëvitation rhétorique des mots et des 
choses de la mort est congruente à celle qui articule globale- 
ment le travail de deuil cérémonie1 yanomamë (Ch. X11.1). 
Comme si dans cette culture la continuité ontologique entre la 
vie et la mort, valorisée sur le plan philosophique, devait se , 
voir compensée sur le plan social par une opposition cérémonielle 
drastique entre morts et vivants (47). 
Parvenus au terme de ce chapitre nous allons maintenant 
abandonner le domaine des reprësentations ontologiques et ethno- 
médicales pour nous attacher, dans le suivant, à introduire deux 
systèmes de catëgories de relations sociales qui 
leur seront associées sous diffërents rapports (théorie poli- 
tique des pouvoirs pathogènes : Ch. VIII, IX, X ; système rituel 
exo- et endo-cannibale : Ch. XI, XII, XIII, XIV) au cours de 
notre analyse de l'organisation et de la représentation du champ 
des relations politiques inter-communautaires yanomamë. 
(47) Notre sociëtë tend à une solution inverse : banalisation 
' des morts, dramatisation de la mort (par hystërisation de la 
santé en une sorte d'hyper-réalisme biologique). 
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CHAPITRE VII - CLASSIFICATION DES RELATIONS INTER-COMMUNAUTAIRES, 
CLASSIFICATION DES RELATIONS INTER-INOIVIDUELLES 
Nous avons insiste dans notre introduction sur l'atten- 
tion qu'il' nous semblait souhaitable d'apporter aux concepts 
indigenes dans la descri'ption et l'analyse du systëme socio- 
politique dont nous*avon.s entrepri; l'étude ; attention que nous 
privilëgterons d'autant plus qu'elle s'est trouvée le plus sou- 
vent, au moins à titre d'apprëhension systëmatique, négligée 
dans la littérature consacrëe à cet aspect de la société et de 
la culture yanomami. 
Nous proposerons donc'dans ce chapitre une brève présentation 
des deux systèmes de classification sociale qui nous ont sem- 
blés pertinents dans le domai,ne d'analyse que nous nous sommes 
imparti : la classification des relations inter-communautaires 
(champ du politique) et la classification des relations inter- 
individuelles (champ de la parenté). 
Cette présentation nous permettra ai.nsi, en corrélation 
avec celle des ëlëments relatifs à l'organisation sociale 
yanomamë exposés dans notre chapitre IV et celle des linéaments 
du savoir ethno-mëdical-introduits dans nos chapitres V et VI, 
d'entrer de plein pied dans l'analyse de ce que nous pourrions 
nommer “la philosophie politique du cannibalisme yânomamë" ; 
c'est-à-dire à la fois la theorie étiologique et pathogënique 
de l'agression/prédation symbolique inter-communautaire et le 
système des rites "exo" et "endo"-cannibales, guerriers et fu- 
néraires (voir la seconde et la troisiëme partie de ce travail). 
Les deux classifications dont nous exposerons ici la logi- 
que instaurent, en effet, les disjonctions fondatrices de 
l'ordre des relations politiques et sociales yanomamë (altéri- 
tés conceptuelles) entre lesquelles se trouvent articulées 
agressions pathogènes et transactions rituelles (réciprocités 
symboliques) qui constitue comme totalitë l'organisation 
et la représentation du champ des relations politiques dans 
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cette société et cette culture. 
Tout le symbolisme politique yanomamë des échangesde violence 
et des échanges de substances prend donc forme autour de cer- 
taines relations clé des classifications décrites dans ce cha- 
pitre. 
. 
1: ) - La classi-fication des relations inter-communautaires 
La classification des relations inter-communautaires 
ygnomamë (intra-ethniques) constitue le sous-ensemble "terminal" 
d'une taxinomie globale qui s'ouvre par une nomenclature onto- 
logique (êtres humains, étres surnaturels ou "innommables", 
animaux comestibles... ) et se poursuit par une nomenclature 
des relations inter-ethniques (Yanomami, autres amérindiens, 
"blancs" . ..). 
Nous donnerons une représentation succincte de cette taxinomie 
globale et de la maniëre dont en procède celle des relations 
inter-communautaires dans les deux schémas suivants (figure 
7a et 7b infra p. 191'-192) : 
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Y A N O M A M E  THËBE Y A R O B Ë  YAI THËBË ( 1 )  
" 1  e s  ê t r e s  h u m a i  n s "  " l e s  a n i m a u x  " l e s  ê t r e s  s u r n a t u r e l s ,  
c o m e s t  i b 1 e s  II m o n s t r u e u x  o u  n o n - n o m m é s "  
YANOMAMË T H Ë B Ë  Y A Y Ë  RAIWABË (2) 
" l e s  v é r i t a b l e s  ê t r e s  " l e s  ê t r e s  h u m a i n s  " l e s  é t r a n g e r s  K r a i w a "  
h u m a i n s " ( i  . e  1 ' e t h n i e  é t r a n g e r s "  (i . e  l e s  (i . e  l e s  " b l a n c s " )  
y a n o m a m i )  , a u t r e s  e t h n i e s  amé- 
r i n d i e n n e s )  
I 
I 
I 
1 
C l a s s i f i c a t i o n  d e s  r e l a t i o n s  
i n t e r - c o m m u n a u t a i r e s  i n t r a -  
e t h n i q u e s  
F I G U R E  7 a  
( v o i r  f i g u r e  7 b  p a g e  s u i v a n t e )  
I 
( 1  1 
Il s ' a g i t  i c i  d u  n i v e a u  d e  l a  c l a s s i f i c a t i o n  o n t o l o g i q u e  
( ê t r e s  a n i m é s ) .  S u r  l e s  s u b d i v i s i o n s  d e  l a  c l a s s i f i c a t i o n  d e s  
a n i m a u x  c o m e s t i b l e s  v o i r  l e s  t r a v a u x  d e  T a y l o r  s u r  l e s  S a n i m a  
( 1 9 7 2 ,  1 9 7 4 ) .  L e s  ê t r e s  s u r n a t u r e l s  s e  s u b d i v i s e n t  p a r  e x e m p l e  
e n  n ë  w a n i b ë  : " l e s  e s p r i t s  m a l é f i q u e s  d e  l a  n a t u r e " ,  h e k u r a b ë  : 
" l e s  e s p r i t s  c h a m a n i q u e s " ,  y a r o r i b ë  : " l e s  a n c ê t r e s  a n i m a u x  
m y t h o l o g i q u e s "  . . . 
( 2 )  
Il s ' a g i t  i c i  d u  n i v e a u  d e  l a  c l a s s i f i c a t i o n  i n t e r - e t h n i q u e .  
S u r  l e s  s u b d i v i s i o n s  d e s  " ê t r e s  h u m a i n s  é t r a n g e r s " ,  e t  d e s  " é t r a n -  
g e r s  k r a i w a "  v o i r  A l b e r t  1 9 8 4 a  : 1 3 5 - 1 3 6  s u r  u n e  t e l l  t a x i n o m i e  
c h e z  l e s  S a n h a  C o l c h e s t e r  1 9 8 2  : 3 8 1 - 3 8 2 ' e t  Ramos 1 9 8 4 7  
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( F I G U R E  7 a )  
I 
I 
Y A N O M Â M Ë  T H Ë B Ë  Y A Y Ë  
" l e s  v é r i t a b l e s  ê t r e s  humains" 
(le groupe local) c o - r é s  i den t  s II 
( 1  'ensemble multicom- 
munautaire) 
N A B Ë T H Ë B Ë  H W A T H O H O  T A N O M A I T H Ë B F  
" l e s  gens  h o s t i l e s ,  " l e s  gens  p e u t - ê t r e  h o s -  " l e s  gens  que l ' o n  
l e s  é t r a n g e r s "  t i  l e s "  ne c o n n a î t  ( v o i t )  pas"  
( 1  'ensemble des en- ( 1  'ensemble des ennemis 
nemis actuels) virtuels ou anciens) mi s inconnus 1 
(ilensemble des enne- 
F I G U R E  7 b  
( 3 ) A u  s e i n  d u  groupe l o c a l ,  o n  peut opposer  
yayë : " l e s  v é r i t a b l e s  C o - r é s i d e n t s "  a u x  t u r a h a  b+r iowibë  : 
"ceux qui v i v e n t  en s e r v i c e  m a r i t a l "  ( u x o r i l o c a u x ) .  
( 4 )  
A u  s e i n  de l ' e n s e m b l e  mult icommunautaire ,  o n  p e u t  opposer  
l e s  groupes locaux d ' o r i g i n e  commune : ba tabë  b r e  b i r t o b a r i o w i b ë  : 
( "ceux  d o n t  l e s  a n c ê t r e s  v i v a i e n t  ensemble" )  a u x  rer'l>imubi-owi bë : 
( " l e s  groupes inconnus avec l e s q u e l s  o n  e s t  s i m p l e K  . t  e n t r é  en 
c o n t a c t " ) .  I 
l e s  y a h i t h e r i b ë  
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Au niveau "terminal" de cette taxinomie globale telle. 
qu'elle figure dans nos figure 7a et 7b, les Yanomamë distin- 
guent donc 5 grandes catégories de relations inter-communautai- 
res : 
1) yahitheribë : "les habitants de la maison collective" ; 
les CO-résidents ; le groupe local, 
2) hwamathëbë : "les invités", ou plutôt nohimotimëthëbë : 
"les gens de la classe des amis" ; les groupes locaux 
alliés ;' l'ensemble multicommunautaire (5), 
3) nabëthëbë : "les gens hostiles, les étranger's" ; l'en- 
semble des ennemis actuels, 
4) hwathohothëbë : "les gens peut-étre" ou,plus précisé- 
ment, nabëthëbë hwatho : "les gens peut-étre hostiles" ; 
l'ensemble des ennemis virtuels ou anciens, 
5) tanomaithëbë : "les gens que l'on ne connaît pas", 
l'ensemble des ennemis potentiels inconnus. 
. Deux remarques doivent ëtre faites sur cette classifica- 
tion. Il s'agit d'une part d'une classification so'cio-centrée 
et d'autre part d'une classification qui se trouve projetée 
géographiquement en des espaces socio-politiques concentriques. 
Ce qui signifie d'abord que chaque groupe local répartit pour 
son propre compte, plus ou moins différemment donc de ceux 
qui lui sont circonvoisins, l'ensemble des communautés qui 
constitue son univers politique (effectif ou symbolique) dans 
quatre de ces cinq classes de relation (2 à 5). Ce qui signi- 
fie ensuite que ces classes forment, de son point de vue tou- 
jours, autant de circonscriptions socio-politiques dénotées 
par des catégories spatiales (voir infra figure 8) : 
- - - - - - - - - - a - - - - - - -  
(5) 
Le concept d'ensemble multicommunautaire est emprunté à 
P. Clastres (1974 : ch. III et notamment p.56).. 
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7) kamiyamakëtheribëha : "chez nous CO-résidents", kami- 
yamakëyahiha ; "dans notre maisonnée", 
nohimobëha : "là où l'on appartient a la classe des 
amis (a117és)", 
në nabëobëha : "là oü les gens sont hostiles", 
në nabëhwathohobëha : "là oü les gens sont peut-être 
hostiles", 
tanomaiha : "là où l'on ne connait (voit) pas". 
2) 
3) 
4) 
. - 
5) 
FIGURE 8 
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Cette classification socio-centrée des relations et des 
circonscriptions socio-politiques peut en fait recevoir une 
double lecture : synchronique ou "diachronique" (C. Hugh-Jones 
1979 : 72). 
Ainsi, alors que sous son aspect synchronique elle définit 
pour un groupe local de référence l'articulation Concentrique 
de distances socio-géographiques inter-communautaires, sous 
son aspect diachronique ("processuel") elle permet ëgalement à 
ses membres de caractériser les trajectoires migratoires "indi- 
viduelles" -centrifuges ou centripètes- de différentes commu- 
nautés d'une circonscription politique à l'autre. 
La composition.et la délimitation empirique de ces circonscriptions 
sont en fait trës variables et labiles. 
Si l'on prend en compte dans ce modèle indigëne la dynamique 
du peuplement yanomamë (croissance démographique -au moins 
dans certaines régions- , fissions, fusions, migrations...) il 
devient parfaitement évident que les communautés qui entourent 
tout groupe local peuvent successivement passer, de son point 
de vue, d'une circonscription à l'autre, soit en fonction de 
leurs trajectoires migratoires (convergentes ou divergentes), 
soit en fonction de ses mouvements propres. 
Les groupes locaux les plus voisins, généralement issus d'une 
même communauté d'origine à la suite des fissions successives, 
vont ainsi avoir tendance à s' éloigner progressivement 
tandis que les groupes locaux plus lointains, issus de "blocs 
de population" distincts, vont tendre à l'inverse à se rappro- 
cher (6). 
Les premiers vont ainsi passer de la classe des CO-résidents 
à celle des alliés politiques (ensemble multi-communautaire) 
puis à celle des ennemis actuels etc . . . (cela sur une période 
de plusieurs décennies dans la rëgion étudiëe: la périphérie sud-est 
du territoire yanomami au Brésil) tandis que les seconds vont 
tendre à effectuer le trajet inverse. 
----------L----M--- 
(6) 
Cf sur les notions de "micro-migrations" (ëcologiques) et "macro- 
migrations" (politiques) yanomami Chagnon (1968b et supra ch. 1). 
Les groupes de la périphérie gëograph-ique des "blocsdepopu- 
lation" adjacents vont ainsi tendre à s'entre-mëler, ce qui . 
On peut 
yanomamë des 
tionne comme 
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donc finalement dire que cette classification 
relations et des circonscriptions politiques fonc- 
une sorte d"'image radar" qui, pour tout groupe 
local, identifie à la fois synchroniquement l'ensemble des 
communautés qui l'entourent par classe de position socio-géo- 
graphique et enregistre diachroniquement la trace de la dyna- 
mique des trajectoires de chacune entre ces classes. 
Elle opëre donc en fait un découpage de l'univers socio-poli- 
tique de chaque groupe local en catégories et espaces de rela- 
tions contextuelles mais ne définit en aucun cas des unités 
politiques substantielles et/ou permanentes. 
Chacune des cinq grandes catégories qu'elle instaure re- 
couvre par ailleurs un ensemble de relations empiriques pré- 
cises -matrimoniales, économiques, historiques et politiques- 
entre les groupes locaux qui s'y trouvent inclus. Nous les dë- 
crirons ici de façon résumée à chaque niveau classificatoire, 
du plus proche au plus lointain. 
Le groupe local (yahitheribë s-w mm- -w---e-- ) 
Dans la région étudiée (cf infra carte p, 52 ) chaque 
groupe local est composé d'une habitation collective conique 
(plus rarement tronconique) désignee par le terme yano. Le 
terme yahi désigne plutôt la maisonnée', -theribë signifie "les 
habitants de" (nahi s'applique au foyer domestique (7)). 
Le yano abrite une moyenne de 44 personnes environ (la région 
étudiëe comprenait 17 groupes locaux pour un total de 750 per- 
sonnes en 1975/1976). 
(6 suite) 
. provoque précisément la non-isomorphie "bloc de population"/ 
réseau politico-matrimonial des alliés évoquée supra pp. 110 et 12 
(au centre géographique des "blocs de population" cette iso- 
morphie sera donc plus fortement réalisëe). 
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Ce groupe local est idealement conçu comme une parentële 
bilatérale (du type "nodal kindred" ; Goodenough 1970 : 48- 
50) comprenant les parents "véritables" (yayë (8)) -i.e gënéa- 
logiquement proches- de tout ego. 
Les yanomamë ont une terminologie de parenté de type dra- 
vidien (tel que défini par Dumont 1975 : Ch.. 1 et 2) (9) qui prescrit 
(10) le mariage avec le(a) cousin(e) croisé(e) bilatéral(e) : 
hwearo a yayë (H = M8S et/ou FZS), thuwë a yayë (W = MB0 et/ 
ou FZD), respectivement "le vëritable époux", "la véritable 
épouse" ; c'est-à-dire avec un cognat issu d'un germain de sexe 
opposé des parents d'ego. 
La norme matrimoniale et les mariages yanomamë indiquent 
donc que le groupe local/parentèle cognatique (ibabë yayë : "les 
miens véritables" opposé à bë yayo : "les autres") est éga- 
lement conçue comme un groupe de parents endogames : l'époux 
et l'épouse prescrits sont préférentiellement choisis parmi 
les co-rësidents. On dit ainsi : thuwë a yayë . ..yahitheri a 
yamakë bihi bou thare ("c'est une épouse véritable . . . une 
CO-résidente que nous pensons habituellement épouser") et 64 % 
de l'échantillon provisoire des mariages étudiés (50 mariages- 
Albert 1976) se conforme à cette norme. 
- - - m - - - - - s - - - - - - - - -  
(7) 
L'intérieur de la maison collective yanomamë est composé 
d'une place centrale (découverte ou non> d'usage cérémonie1 
yano mëamo 
heha, 
bordée de trois couronnes concentriques : yano 
réservée aux mouvements et activités publiques (c-o- 
niles ou non), yano nahibë, constituée par la succession 
circulaire des foyers domestiques et enfin, au pourtour de la 
mai'son, accolé à la paroi yano shika, espace domestique et 
fëminin par excellence. 
(8) 
Les Yanomamë distinguent les parents cognatiques des parents 
classifcatolres en accolant aux catégories de relation qui 
désignent les premiers le qualificatif yayë "véritable" et à 
celles qui désignent les seconds celui debio (ou bis) : sim- 
ple, sans raison". Voir pour plus de précixn infra. 201 note 12 et223 
(9) 
Sur la terminologie de parenté .yanomamë voir infra pp.221-233. 
G+l 
G-1 
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Ces mariages entre cognats CO-résidents se trouvent d'au- 
tre part' prëfërentiellement reproduits au niveau de chaque 
génération ("échange de soeurs", polygynie sororale, mariages 
entre deux groupes de germains) et d'une génération à l'autre 
( "héritage" des alliances de GO à G-l ). 
La.composition empirique de chaque groupe local tend donc à 
prendre la forme d'une parentële cognatique dominante struc- 
turée par une multiplicitë d'inter-mariages synchroniquement 
et diachroniquement redondants sur deux (parfois trois) génë- 
rations. 
Nous donnerons ici un diagramme gënëalogique partiel de la 
parentèle dominante du groupe local Wakathautheribë (communau- 
té no31 - voir infra p.. ZOO.- qui comprenait en 1984 73 habi- 
tants) (11) : 
FIGURE 9a 
La terminologie yanomamë est prescriptive dans le sens 
précisé par Sperber (1972 : 113) : II*.. dans un système pres- 
criptif la représentation de l'alliance est absolument déter- 
minée par le systëme des catégories...". 
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Le "headman" de cette communauté (Il et son beau-frère (2-j 
sont par ailleurs liés, chacun de leur côté ou ensemble. mais 
de façon marginale, par d'autres relations matrimoniales, 
directes ou indirectes, avec des personnes issues de communau- 
tés alliées (29 et 30) mais résidentes à Wakathau. Ils ont 
ainsi donné naissance à des parentëles "adjacentes" qui recou- 
pent partiellement la parentële "dominante" de la figure 9a 
ci-dessus : 
FIGURE 9b 
Il n'y a donc pas véritablement dans ce cas (Figure 9a) 
inter-mariages entre deux groupes conceptualisës comme tels 
mais (ici à Go, G-l... ) mariage à l'intérieur d'un groupe cons- 
titué par la parentële cognatique dominante (l'ensemble des 
parents yayë -"véritables"- d'un ego (12))idéalement assimilée 
à l'unité résidenti.elle. Le groupe local yanomamë est donc 
conçu de telle manière que pour.tout ego, parentële de nais- 
sance et parentèle conjugale tendent vers l'isomorphie entre 
elles (Overing Kaplan 1975 : 188) et avec l'unité de résidence. 
- - - - s - - - -w - - - - - - - -  
(11) Il s'agit d'une communauté proche d'une mission qui, en 
raison de la croissance démographique connue gràce à l'assis- 
. tance mêdicale qu'elle en a reçue, présente une proximité exem- 
plaire avec l'idéal du groupe local yanomamë.' Les groupes plus 
isolés possèdent une configuration similaire à moins qu'ils 
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il s'agit donc, à défaut d'une conceptualisation indigëne de 
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la descendance (que nous avons discutëe .supra ch. 4), d'une 
unitë sociale proche de l'itso'de des Piaroa du moyen Orënoque 
telle que l'a caractérisée J. Overing Kaplan (1975) ; d'une 
parentële cognatique endogame structurée par un système d'al- 
liance symétrique (Yalman 1962 : 548) et bornée par la résiden- 
ce (Goodenough 1970 : 49) : 
. . . this endogamous category of genealogically relateti kins- 
men live together as an autonomous intra-marrying kindred, 
one that is distinct from other like kindred groups..." (Ove- 
ring-Kaplan 1975 : 73). 
Cette parentële cognatique de CO-résidents dotée d'une 
articulation interne basëe sur l'alliance de mariage,qui cons- 
titue le principe de sa formation et de sa continuité (rela- 
tive) en tant que totalité (op.cit. : 193), possëde donc une 
portée structurale cruciale dans la société yanomamë tant au, 
plan sociologique qu'aux plans économique, politique et symbo- 
lique (voir infra pp'. 201-203 et chapitres VIII, XII). 
Au sens de la définition élargie de "groupe constitué" 
("corporate group") donnée par Schneider (1965 : 47-48, cité 
par Overing Kaplan 1975 : 82 note 1) : unité discrëte,reconnue 
comme telle,à cohésion pratique multi-fonctionnelle ; nous pour- 
rions considérer que cette parentële bilatérale endogame idéa- 
lement assimilée au groupe local s'apparente dans une certaine 
mesure à une unité de ce type (13). 
------------------- 
(11 suite) 
n'aient été, ces vingt dernières années, affectés par de 
graves épidémies. 
(12) 
Cette parentéle étant donc implicitement circonscrite, au 
delà de l'opposition centrale qu'y impose la terminologie dra- 
vidienne entre affins et consanguins,(en un "two-sections sys- 
tem" selon les auteurs anglo-saxons), par l'usage du couple 
de terme yayë ("véritable")/b+o ("simple", sans raison") appli- 
qué à chaque terme spécifiquepour distinguer les cognats 
(affins et consanguins) des parents classificatoires (cf. 
supra p.197 note 8 et infra p. 223 ) ; et explicitement par l'usage de 
l'expression ibabë yayë : "les miens véritables" ("mes cognats"). . 
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AU titre des observations que nous venons de faire, cette uni- 
té sociale fondamentale de la société yanomamë peut donc étre 
appréhendée comme un type structural d'une pertinence équiva- 
lente aux groupes de descendance dans d'autres sociétés (Ove- 
ring Kaplan 1975 : 192) démontrant qu'échange restreint et 
groupes de descendance unilinéaires ne sont pas universellement 
associés (Yalman 7962 \ 563, Scheffler and Lounsbury 1971 : 21, 
Rivière 1969 : 67-62, Needham 1971 : Ixxxvi, Fox (1967) 1972 : 241 
241, Overing-Kaplan 1973 ': 556-557, 1975 : 183-1861. 
Le groupe local yanomamë (kamiyatheribë ou iba yahitheribë: 
"mes co-résidents") est donc une sorte de soi sociologique 
idéal, cimenté par un réseau d'inter-mariages dense et par un 
système de réciprocité économique généralisée (échanges quoti- 
diens de nourritures et services) entre affins. Tout ZH ou DH 
est ainsi tenu envers ses WB,mais surtout son WF, de s'astrein- 
dre â un service marital relativement strict ( turahamu 1. Il 
doit par ce moyen "rendre la valeur de l'épouse" (thuwë no koa*) 
c'est-â-dire coopérer avec ses affins dans le domaine des acti- 
vités de subsistance (travailler avec ses beaux-fréres dans 
l'ouverture de jardin ou les accompagner â la chasse, combler 
son beau-père de dons de gibier, de fruits de palmier, de miel 
sauvage, d'objets manufacturés acquis auprës des "blancs"...) ; et 
.se montrer solidaire avec eux dans les conflits intra ou inter- 
communautaires.... 
Ce groupe local est par ailleurs idéalement conçu vis-â- 
vis de l'extérieur comme une sorte de monade politique jalouse 
de son autonomie et de sa souveraineté. 
Autonomie et souveraineté qui s'étayent tant du maintien de 
l'exclusivité (sauf accord politique) de l'espace (sites et 
parcours forestiers) dans leq,uel s'exercent ses droits commu- 
nautaires (P. Clastres 1980 : 189 ; supra ch. 1) que du maintien 
de son intégrité démographico-biologique (effective et symbol 
(cf. également Ch.IPSet infra pp. 207-208). " 
------w----------*- 
(13)' A ceci près que la notion de "corporate group" implique- 
ique) 
ie 
toute manière une continuité dans le temps qui rend son appli- 
cation problëmatlque dans le cas considëré o,u les unités rési- 
dentielles sont très labiles et ne perdurent que rarement au- 
delà de la mort de leur "headman" fondateur. 
203 
C'est donc l'unité sociale de base des relations politico- 
symboliques inter-communautaires yanomamë (ce qu'ont d'ailleurs 
également souligné dans une certaine mesure l'ensemble des 
ethnographes des différents sous-groupes qui constituent cette 
ethnie). 
Le processus de fission d'une telle unité sociologique et 
résidentielle, que nous avons. maintes fois évoqué sans en dé- 
crire le principe, est essentiellement sous-tendu, sur le plan 
des relations .de parenté, par le destin matrimonial divergent 
des frères (germains, demi-germains paternels ou utérins) qui 
se trouvent ainsi soumis à des loiautés affinales distinctes 
et inconciliables. 
C'est donc au moment où parentële bilatérale endogame et groupe 
local voient leur isomorphie idéale se réduire (14) que s'amor- 
ce progressivement le processus de rupture de la communauté. 
Lorsqu'à partir de la parentële endogame dominante constitu- 
ant le noyau de l'unité résidentielle commencent à se cons- 
tituer, en raison d'alliances matrimoniales externes (151, 
des parentëles "adjacentes" qui la débordent partiellement et 
auront tendance à s'en séparer une fois parvenues à "maturité" 
1i.e parvenus à reproduire le noyau idéal d'un nouveau groupe 
local). Nous donnerons ici, pour plus de clarté, un exemple 
théorique de ce processus de fission : 
(14) Le groupe local hors de son noyau de cognats comprend tou- 
jours une proportion relative de parents classificatoires uxori- 
locaux devenus yayë ("véritables" i.e assimilés à des cognats) 
par leurs mariages au sein de cette parentèle dominante (cf. 
Figure 9b supra p. 199). Inversement, les cognats n'ayant pu s'y 
marier tendront à devenir des parents b+o qui, soit y demeure- 
ront en attirant des conjointes virilomes, soit le quitte- 
ront pour adopter eux-mêmes une résidence uxorilocale. De tels 
phénomènes sont dûs aux contingences démographiques qui 
s'exercent sur le modèle matrimonial (Kunstadter et'alii 1963,Fredlund 
and Dyke 1976. Contingences modulées par des champs d’appli- 
cation de relations de parenté ego-centrés : un groupe local 
peut présenter un sex-ratio ëqumbré dans la catégorie d'àge 
d'un ego sans qu'il puisse y trouver une épouse prescrite 
(thuwe a yayë ou b+o) . On trouve en outre dans la plupart des 
groupes locaux descaptifs(ives) ou des réfugié(e)s. 
204 
G-l 
Parentële endogame "adjacente" 
(6) 
Parentële endogame "dominante" 
(A) 
FIGURE 10a 
Le développement graduel d'une (plusieurs) parentëlets) 
"adjacente(s)" (mariages 1, 2, 3...) provo.que au sein du grou- 
pe local considéré des dissensions croissantes entre A et 6 
(C, 0 . . . ) qui fonctionnent de façon de plus en plus autonome 
tiu point de vue des échanges de biens, de services et de soli- 
darités pour reposer sur des réseaux affinaux distincts. Lors- 
que 8 aura atteint une taille viable (mariages 1, 2, 3 : une 
dizaine de personnes (16)),elle commencera par habiter une 
maison collective adjacente à celle qu'occupe A (b+rio boakao : 
-y--s.--w---.-----.. 
(15) Il s'agit ici de marlages avec des membres de communaueës 
distinctes en résidence uxorilocale (virilocale) ou avec des 
captifs ou des réfugiés (captives ou réfugiées). , 
"vivre côte a côte" (comme des jumeaux)). Puis elle s'en 
éloignera de plus en plus au fil des années (cf supra ch. I 
les mouvements des communautés pour des motifs écologiques, 
politiques . . . ). Cet éloignement est très graduel : une ou deux 
heures de marche sur plusieurs décennies (dans la région étu- 
diée). 
Si B continue par contre a partager l'habitation de A jusqu'à 
ce qu'elle forme un groupe plus important (15-20 personnes, ou 
plus) la fission résidentielle entre A et B pourra se produi- 
re à la suite d'un conflit interne violent survenant pour des 
motifs tels qu'adultére, vol, insultes ou à l'occasion d'alga- 
rades dont les motifs sont souvent parfaitement insignifiants : 
maladresse, disputes enfantines... Une telle fission survenue 
à l'issue d'un conflit ouvert impose en général à la parentele 
"adjacente" (B) une séparation brutale vers un site plus loin- 
tain (plusieurs heures de marche (17)). 
- -w - - - - s - - - - - - - - - - -  
(16) 
C'est le cas par exemple de la communauté 29 du Rio Jundia 
(affluent du Catrimani) : carte supra p.200. Ce groupe s'est 
scindé en deux maisons adjacentes en 1976. La parentële qui 
a fissionné comprenait 13 personnes dont 9 adultes. Schéma 
de la fission : \ 
\ 
A , , , 
4 camwe c.12 1 
+(caotlve C.12 1 
FIGURE 10b 
C'est le cas par exemple dans la région étudiée de la com- 
munauté no28 (cf carte suprap. 200) sêparée après un combat à 
la massue de bois de palmier du groupe unique qu'elle formait 
avec 26 et 27 : 
marche (cei 
elle s'en éloigna d'environ cinq à six heures de 
trois groupes locaux se sont rapprochés à nou- 
veau en 1977-78 à la suite d'une épidémie qui a décimé environ 
la moitié de leurs populations respectives). 
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Les deUX modalités de fission que nous venons de décrire 
Sont ëgalement fréquentes dans l'histoire du peuplement Yang- 
mamë de la région étudiée. 
Les conflits violents à l'intérieur d'un groupe local sont ’ 
donc sporadiques et anomiques en ce qu'ils ont generalement 
lieu dans le cadre d'un processus de fission résidentielle (18) 
lorsque, au sein d'un groupe local, commencent a Co"exister plu- 
sieurs parentéles bilatérales endogames (Figures 10a et b) de . 
plus en plus autonomes qui, à ce titre, fonctionnent comme des 
factions antagonistes. 
Les "headmen", yanomamë (bata thëbë) tiennent ces factions sous 
leur emprise parfois énergique mais jamais coercitive (ce ne sont, SE 
le terme de Maybury-Lewis (1967 : 19(l), que des "hommes 
d'influente"). Un bata thë est donc l'homme qui (ayant le ta- 
lent et la volonté d'exercer cette fonction) se trouve situé 
au plus haut niveau généalogique d'une' telle parentele (ii 
est par ailleurs l'aîné de son groupe de germains et généra- 
lement polygame) et qui s'y situe, par l'organisation de son 
réseau d'alliance personnel, comme point de convergence du 
plus kportant ensemble de services affinaux pre-ou’post-mari- 
taux (turahamu des ZH et DH)(cf. supra Figure 9a p. 199). 
Dans un groupe local, on trouve en gënëral un bata thë 
principal qui est le meneur de la parentële endogame (faction) 
dominante et un ou plusieurs autres bata thëbë moins importants 
représentants de ce que nous avons appelé les parentëles ."adja- 
centes". 
A travers leur monupole de la parole publique (les haran- 
gues hwërëamu profërées au crépuscule ou peu avant l’aube), 
ils tendent à "donner voix" au groupe local (parentëles endo- 
games dominantes et "adjacentes") à titre d'unité Collective 
solidaire vis-à-vis des communautës circonvoisines (19) et 
-w--es-----e----..- 
(18) 
Des conflits surviennent bien entendu au sein des paren- 
tèles endogames. Ils sont cependant moins fréquents et, de 
toute manier-e, rapidement arbitrés par la collectivité ou le 
bata thë sans qu'on leur laisse prendre des proportions qui 
menaceraient des relations d'affinité dont le poids SOCiOlO- 
gique est trop lourd pour que les écarts individuels qui les 
mettent en péril ne soient pas jugulés par la communauté. 
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à le constituer en tant que collectivité pratique notamment 
en matière économique (20). On peut donc dire ici, en repre- 
nant la définition de "corporation" proposée par Schneider 
(cf. supra p.201 mais voir notre note 131, que c'est à travers 
la parole du bata thë que prend corps et se manifeste en 
,t.ant. que "groupe constitué" ("corporate' group"3 transi- 
toire.la parentèle cognatique endogame (faction) yanomamë. 
L'ensemble multi-communautaire (nohimotimëthëbë) : 
Chaque groupe local yanomamë entretient avec un Certain 
nombre de ceux qui l'entourent des relations matrimoniales 
(mariages "extérieurs" virilocaux ou uxorilocaux). Ce réseau 
est désigné par tout groupe local comme nohimotimëthëbë : 
"les gens de la classe des amis (alliés politiques)" ; en y 
incluant le groupe de référence nous le désignerons par le 
concept d'ensemble multi-communautaire (P. Clastres 1974 : 56). 
Un tel ensemble est en général composé (dans la région étu- 
diée) de quatre à cinq communautés, parfois moins, suivant, ' 
bien entendu, le taux d'exogamie locale de la communauté de 
référence. 
L'exogamie locale est donc chez les Yanomamë, comme dans bien 
d'autres sociétés du méme type, le moyen privilégié de l'al- 
liance politique inter-communautaire (cf. P. Clastres 1974 : 
ch. III) 'rendue à la fois indispensable par l'impossibilité 
démographique et sociologique de satisfaire au modèle idéal 
de la monade communautaire et par la nécessité politique de 
maintenir son autonomie et sa souveraineté dans une situation 
d'hostilité inter-communautaire institutionnelle grace à des 
alliances supra-locales (cf. P. Clastres 1980 : ch. XI). 
(19) 
Le bata thë s'exprime dans les dialogues formels et ses 
harangues au cours des cérémonies funéraires inter-communau- 
taires (cf. le reahû infrach. X11.3) au nom de sa communauté. 
Il oriente, officialise engage l'application des décisions 
relatives à la "politique extérieure" de son groupe : invita- 
tions rituelles, duels, incursions guerrières . . . 
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transforme donc dans 
riques du modèle 
Ce qui ne signifie 
bien entendu pas que cette contrainte la dêtermine fonctionnel- 
lement mais plutôt qu'elles en constituent le substrat et le 
cadre pratique. 
C'est bien en Ieffet a travers les l.imites socio-démographiques 
de la norme d'endogamie locale que s'élaborent les réseaux 
d'alliances inter-communautaires qui constituent l'espace 
privilégié du champ des relations politiques (21) yanomamë (cf 
J.P. Dumont 1977 : 52, 1978 : 83). C'est entre les individus 
marginalisés par les normes idéales de mariage au sein de leurs 
groupes locaux respectifs que se contractent ces unions inter- 
communautaires qui forment le champ de relations dans lequel 
et par lequel se joue la politique 'kxtérieure' yanomamë.(22) 
Le double enjeu politique et démographique de ces alli- 
ances entre groupes locaux se manifeste asse; clairement dans 
le fait que la résidence post-maritale des couples qui les 
concrétisent se trouve constituer un enjeu âprement disputé 
par les beaux-pères des conjoints qui tentent, les uns de 
conserver auprës d'eux leurs fils (et leurs filles) et les 
autres d'attirer â eux des gendres (et des belles-filles). 
Ce double enjeu politico-démographique est par ailleurs égale- 
ment un enjeu économique dans la mesure où chaque groupe tente 
dans cette lutte d'influente de préserver, voire d'augmenter, 
son potentiel productif et reproductif (cf. Rivière 1982 sur 
ce point). 
w---w----a--------- 
(20) 
Le bata thë oriente et organise par ses injonctions toutes 
les activités économiques collectives ou d'intérêt collectif : 
expéditions de chasse et de collecte pluri-familiales, construc- 
tions d'habitation, expéditions de troc auprès des établisse- 
ments blancs, déplacements de 1 'habitation, ouverture de nou- 
veaux jardins . . . 
(21) 
L'alliance matrimoniale intra-communautaire est par contre 
le champ privilégié du-"pouvoir" politique des leaders de pa- 
rentèle endogame/faction. L'influence du bata thë- y prend en 
effet appui sur la "dette" affinale (thuwe no : "la valeur de 
l'épouse") contractée par ses ZH et DH et seul un réseau important 
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Nous donnerons ici l'exemple d'un enchaînement de ces 
réseaux matrimoniaux inter-communautaires entre huit communau- 
tés de la vallée du Rio Catrimani (Albert 1976) en spécifiant 
sur notre schéma le sens des changements de résidence et le 
sexe des individu,s (23 mariages dont les conjoints. sont vivants). 
La configuration de ce réseau s'est stabilisée progressivement 
à partir de 1965 (implantation de la Mission Catrimani). 
Avant, 26-27-28 ne formaient qu'un groupe local et 31 n'avait 
aucune relation matrimoniale avec 30 et 32.. . 
& : mariagea, sexe. rhjemo 
0 : C?~nWhS ; Cf. carte p. 52 
A : mirrion Calrirrmni 
--+ : moriagm hors Catrimani 
A - ansomble mu~ti~m(rnautaire de 29 
B . I : 26 
FIGURE 11 
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Comme Je laisse apparaître Je schéma de Ja page préce- 
dente, tout ensemble multi-communautaire se définit par rap- 
port à une communauté de référence et n'a pas d'existence 
absolue. Il s'agit toujours d'un point de vue socio-centre 
sur un réseau matrimonial inter-communautaire dont Je treillis 
complexe lie de proche en proche, dans une sorte de chaîne. 
d'ensembJes multi-communauta.ires intersécants (A et 8 in Fi- 
gure J’J supra), J'ensemble des groupes locaux du territoire 
yanomami (380 environ). 
Ce type de réseau matrimonial externe (ensemble multi- 
communautaire) circonscrit, pour chaque groupe local de réfé- 
rence, l'ensemble de ses alliés politiques. On devrait d'ail- 
leurs plutot dire ici Je "noyau dur" de ses alliés politiques. 
En effet, dans la pratique, les ensembles multi-communautaires 
qui se recouvrent partiellement (ensembles intersecants) met- 
tent de fait tous les groupes qui les composent en position 
d"BlJiance" par une sorte d'effet de transitivité politique. 
Ainsi dans notre exemple de la page précëdente (Figure 111, 
J'ensembie des groupes alliés à la communauté 29 setrouve-t-il 
étendu de facto également à l'ensemble des groupes alliés â 
26 (alliés de 29 = A U B) parce que 26 et 29 partagent un cer- 
tain nombre d'alliés communs (alliés de 26 et '29 = A n B). 
Ainsi la communauté 29 a-t-elle des allies stricto sensu : 
26, 28, 31, 32 (plus ou moins ëtroitement liés par des inter- 
mariages (23))et des alliés lato sensu : 25 et 27 (alliés par 
effet de transitivité). 
(21 suite) 
de ces "preneurs de femmes" permet de briguer un tel sta- 
tut (les frëres et les fils étant eux-mêmes rapidement astreints 
?i leurs propres loyautés affinales souvent divergentes). Voir 
sur ces points supra pp. 203-206. 
(22) 
On notera ici que les alliances entre deux unités rësiden- 
tielles tendent â suivre Je modele de l'échange direct intra- 
communautaire en se reproduisant de génération en génération 
entre cousins croisés bilatëraux non-CO-résidents (avec ma- 
riages virilocaux ou uxorilocaux). 
(23) On notera ici que .les relations d'alliance politique entre 
communautés d'un méme ensemble sont graduées â l'aune de la 
densité de leur inter-relations matrimoniales. Dans notre Figure 
. JiGc 28 et un seulement avec 26 et 32. 
le groupe 29 est ainsi lié par 3 mariages avec 31 mals par 2 
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Comme on peut d'ailleurs le penser, les relations qu'entretient 
29 avec ces derniers est d'une nature assez ambigüe. Nous 
verrons ainsi que cette distinction entre alliés stricto sensu 
et lato sensu, marquée au niveau conceptuel par la distinction 
yayë (véritable)/b+o (classificatoire), l'est également, au 
niveau symbolique par l'imputation de pouvoirs pathogènes dis- 
tincts (respectivement "sorcellerie commun,e"' et "sorcellerie 
de prise d'empreinte" ; voir infra‘ch. VIII),de gravite supé- 
rieure pour les seconds (nohimotimëthëbë bko : "Tes gens sim- 
plement classés comme amis (alliés)"). 
Les groupes locaux qui composent un ensemble multi-com- 
munautaire tel que nous venons de le définir sont donc des 
communautés relativement proches (réparties dans une aire géo- 
graphique homogène). Ce sont également des groupes issus en 
grande partie d'une même communauté d'origine (donc d'un même 
"bloc de population"). Un ensemble multi-communautaire peut 
cependant aussi inclure quelq'ues groupes locaux d'origine his- 
torique différente (issus de "blocs de population" distincts 
mais adjacents) avec lesquels le groupe de référence a progres- 
sivement été amené à entretenir des relations de voisinage 
pacifique (durant une ou deux générations) à la suite de mi- 
grations convergentes (cf. suprap.195 note 6 sur ce processus). 
Ainsi dans l'ensemble multi-communautaire 8 (Figure 11 supra) 
les groupes 25, 26, 27, 28 et 29 ont une origine commune tan- 
dis que dans l'ensemble multi-communautaire A, seuls 26, 28 
et 29 ont une origine commune, 31 et 32 appartenant à un "bloc 
de population" distinct. 
Au niveau économique les groupes locaux d'un même en- 
semble multi-communautaire sont liés par des relations d'échan- 
ge régulières au sein de cycles de rites funéraires (rites 
reahu, cf infra Ch.XLI.3)qui les réunissent successivement par 
deux ou trois dans l'habitation collective de chacun d'entre 
eux. 
Ces échanges consistent d'une part en prestations collectives 
de nourritures cérémonielles (reahüak : "répartir les viatiques 
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cérémoniels") et d'autre part en échanges inter-individuels 
(rurari : "donner avec obligation d'une contrepartie différée") 
de biens tels que : hamacs, poteries, arcs outils métalliques, 
ornements, hallucinogènes, chiens . . . Ces prestations se trou- 
vent l'une et l'autre préalablement formalisées dans le cadre . 
de dialogues cérémoniels spécifiques entre hôtes et amphitryons. 
Dans le premier cas à travers un dialogue d'invitation (hiimu) 
tenu peu avant l'ouverture de la féte, dans le second par un 
dialogue d'échange (yZ+mu) tenu peu avant sa clôture. 
On notera ici que les objets échangés entre individus après 
le yaimu font fréquemment l'objet de spécialisations locales 
plus ou moins arbitraires (24). 
En reprenant ici les concepts de Salhins dans "Stone Age Eco- 
nomics" (1972 : 193-196) on peut considérer que la norme des 
échanges au sein de l'ensemble multi-communautaire relève de 
la'réciprocité équilibrée" (échanges cérémoniels différés) 
tandis que celle qui prévaut au sein du groupe local's'appa- 
rente plutôt à la "réciprocité généralisée" (échanges quoti- 
diens immédiats). 
On remarquera qu'un groupe local peut convier parfois à 
un reahü des communautés avec lesquelles il n'entretient 
encore aucune relation d'alliance matrimoniale et/ou politique 
(i.e des communautés qui ne font ni' partie de ses alliés 
yayë ni de ses alliés bio). Dans un tel cas le rite se trouve 
réduit à une simple distribution de nourritures cérémonielles. 
Toutes les séquences funéraires qui constituent habituellement 
son armature en sont exclues (reahümu b+o : "faire simplement 
une distribution de viatiques cérémoniels"). 
----------------- 
(24) 
La confection des ornements de tel groupe, la qualité -des 
arcs de tel autre peuvent jouir d'une prédilection particulière. UI 
certain groupe peut posséder une lignée de chiens réputés, 
un autre bénéficier d'un gisement d'argile apprécié, un troi- ' 
sième étre situé près d'un établissement "blanc" d'oü il peut 
obtenir quantité d'objets manufacturés . . . (cf. Chagnon 1968a : 
100-101). 
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Les échanges inter-individuels qui s'y déroulent sont alors censés préluder, 
par la réciprocité différëe qui les sous-tend, à l'établissement progressif 
d'alliances matrimoniales (cf. pour un processus analogue Lévi-Strauss Sur 
les Nambikwara 1967 : 78-79). Ce qui montre combien échanges matrimoniaux 
et économiques inter-communautaires sont coextensifs dans la pensée yanoma- 
më, qu'ils soient simultanés ou successifs. Nous avons d'ailleurs vu qu'il - 
en était de métne dans.-le domaine intra%ommunautaire où l'entrecroi- 
sement des femme,s et des biens entre affins définit les condi- 
tions de formation et de perpétuation de l'unité locale. 
Dans la région étudié detels reahü sont relativement rares. 
Ceux auxquels il nous a été donné d'assister ont tous mis en 
oeuvre des invitations à d'anciennes communautés ennemies 
situées sur des rivières relativement lointaines. Ainsi les 
communautés 25 à 29 du Rio Catrimani (cf. carte supra p. 200) 
ont-elles convié à p'lusieurs reprises durant mon séjour celles 
du Rio Couto de Magalhaes au nord (49 à 51) et les communautés 
29 et 31 (toujours du Rio Catrimani) celles de la rivière 
Toototobi à l'ouest (12 à 16). Des cas historiques établissent 
que de telles invitations peuvent se trouver lancées à l'ëgard 
de groupes "inconnus" parvenus, à la suite de migrations con- 
vergentes, à proximité de ceux qui deviendront leurs amphi- 
tryons. 
Dans les deux cas, ces invitations cérémonielles, destinées 
à promouvoir l'élargissement d'un ensemble multi-communautaire, 
se trouvent désignées par le verbe remimu : "(ré-)ëtablir 
des contacts pacifiques avec des groupes' ennemis (ou inconnus)". 
Les relations de ce type demeurent bien entendu toujours poli- 
tiquement incertaines et tendues avant de se voir scellées 
par des échanges matrimoniaux. Elles sont, durant cette përiode 
transitoire, constamment mises en péril notamment par des 
accusations de sorcellerie : la moindre mort considérée comme 
suspecte (c'est-à-dire à peu près tous les décès nous le ver- 
rons) risque de relancer ou d'engager des cycles d'hostilité 
ouverte qui peuvent se développer ensuite durant des décennies 
et ne prendre .fin qu'à la suite de migrations de forte ampli- 
tude qui éloigneront durablement les 'groupes impliqués.. Ce 
fut le cas des groupes du Rio Toototobi et du haut Rio Catri- 
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mani au début des années 1960. Ce type de contact remimu, 
lorsqu'il aboutit à des ëchanges de bons procédés, finir par 
produire l'aggrëgation de groupes locaux de diffërents "blocs 
de population" à un mëme ensemble multi-communautaire (cf. 
supra ch. IV pp.110, 125 et ce chapitre p. 195 note 6 et p* 211). 
Ainsi la communaute 31 du Rio' Catrimani, ancien groupe local 
séparé au début du siècle du "bloc de population" de la rivière 
Toototobi, s'est-elle jointe dans les annëes 1930-1940 à 
l'ensemble multi-communautaire de la communauté 29 (alors sur 
le Rio Mapula;). 
D'une façon générale cependant, on peut considérer que l'ins- 
tauration de points de contact permanent dans la région étu- 
diée au cours des années 1960 (poste missionnaires ; cf supra 
ch. II 1 a notablement contribué à figer la dynamique mi- 
gratoire et politique des vallëes des Rio Catrimani et Tooto- 
tobi (bien que l'ëloignement de ces anciens ennemis ait pré- 
cëdé l'installation des missions) : les ensembles multi-com- 
munautaires y sont remarquablement stables depuis une vingtai- 
ne d'années. 
Au niveau des interactions politiques proprement dite 
les groupes locaux d'un méme ensemble multi-communautaire 
entretiennent des relations de rivalités réglëes par un sys- 
tëme gradue de duels rituels tenus au cours des reahü (cf. 
infra ch. VIII et X11.3), rites funéraires auxquels ces 
groupes sont tenus de s'inviter tour à tour afin de pérenniser 
leur alliance (shoayu : "s'inviter réciproquement"). Leur soli- 
darité à l'encontre des unités de méme nature (nous l'avons 
vu, il ne s'agit en fait là que du cas des ensembles multi- 
c'ommunautaires non-intersécants : cf supra p.210) se manifeste - 
par la tenue de rites de guerre et d'incursions belliqueuses 
conjointes (burayu : "se recruter réciproquement pour la menée -- 
de raids") ainsi que par la communication -via une forme de 
dialogue cërémoniel spëcifique : le wayamu, tenu là encore 
durant les reahü- d'informations "stratégiques" intéressant 
leurs "politiques extérieures" respectives. 
. 
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' L'ensemble des ennemis actuels !nabëthëbë) --------------------__________ 
Cet ensemble regroupe pour toute communauté des groupes 
locaux relativement lointains qui appartiennent le plus sou- 
vent à des "blocs de population" distincts mais adjacents. 
S'y trouvent cependant parfois également incluses des commu- 
nautés appartenant au même "bloc de population" que le groupe 
de rëfërence ; communautés qui s'en sont toutefois sëparë 
à une përiode très ancienne. Les groupes appartenant à des 
ensembles multi-communautaires intersécants ne peuvent en au- 
cun cas se trouver en relation d'hostilitë ouverte (cf supra 
p. 210). (Ces caractëristiques ne sont là encore valides que pour 
la région ëtudiëe). 
On trouve ainsi dans le premier cas les comm,unautës 24 
à 29 et les communautës 12, 13, 14, 16 (voir supra carte p.200) 
qui furent ennemies pendant au moins un demi-siècle, formant 
prëcisément deux "blocs de population" distincts mais adja- 
cents dont les groupes constitutifs ont migrë parallèlement 
des hautes terres du'sud de la Serra Parima vers les basses 
terres de la rëgion des Rio Catrimani et Toototobi. 
On trouve dans le second cas la communauté 31 qui après s'être 
sëparëe du "bloc de population" de Toototobi vers le dëbut 
- > du siècle s'est trouvée incluse à partir des annëes 1930-1940 
auprès des communautés d'un autre "bloc de population" (24 à 
29) en guerre constante contre celui dont elle est originaire. 
Pour ce qui est du présent de la zone étudiée, les deux 
raids effectifs qui ont eu lieu lors de nos 27 mois de terrain ont 
été lancës par des groupes du Rio Catrimani sur des groupes 
extérieurs à cette vallëe (50 à 100 km). L'ensemble multi- 
communautaire B (cf supra Figure 11 p.209) s'est ainsi mobi- 
l.isë en 1975 à la suite de trois morts imputés à la "sorcel- 
lerie guerrière" (cf. infra ch. IX) survenues durant la méme 
période dans les groupes 25, 26 (deux vieilles femmes) et 29 
(un bata thë). Une incursion a ëté menée en reprësaille sur 
une maison collective yanam du haut Apiau (Moshihatetemëthëbë). 
En 1976 un groupe de guerriers de 29 et 31 a, de nouveau pour 
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venger une mort par sorcellerie (cette fois "de prise d'em- 
preinte" cf. infra ch. VIII), lancé un raid (sur information- 
délation de 32) à l'encontre d'un groupe yanam du Rio Arajani 
(Yawaribë) ; 29, 31 et 32 appartenant là encore à l'ensemble 
multi-communautaire (A groupe de la victime (i.e 37). 
Ces guerres menées à l'est contre les Yanam (Apiai-Aja- 
rani) sont tres anciennes pour les ensembles multi-communau- 
taires intersécants des groupes 25 à 29 et 31. Ce sont les 
seules à avoir perduré dans la région jusqu'à la deuxiëme moi- 
tië des années 1970. Les non moins anciennes relations belli- 
queuses entretenues par les groupes du Rio Catrimani avec, 
au nord, les groupes du Rio Couto de Magalhaes (49 à 51) et, 
à l'ouest, avec les groupes du Rio Toototobi (12 à 16) sont 
parvenues à leur terme dans la premiëre moitié des années 1960 
à la suite de l'éloignement des belligérants (100 à 150 km) 
et l'installation des missions dans la rëgion. 
Des invitations à des reahü et des tractations matrimo- 
niales sont en cours entre tous ces groupes depuis la premi- 
ère moitié des années 1970. Au moins cinq ou six mariages 
lient maintenant les communautés 25-28 et 49, 51 (Catrimani- 
Couto de Magalhaes) et deux mariages les communautës 29 et 
12 (Catrimani-Toototobi) ;Unions auxquelles prëexistaient 
_. 
quelques mariages par captures datant des années 1940-1950. 
Malgré des conflits parfois sërieux lors de duels rituels, 
des rumeurs de sorcellerie guerrière ou de raids (un raid 
avortë à mi-chemin a méme ëté lancé par 12, 13 et 14 sur 29 en 
1978) la région Catrimani -Toototobi-Couto de Magalhaes n'a 
pas connu de belligérances internes depuis 20 ans environ 
(1965-1984). 
La question de la dynamique guerrière yanomamë en région 
de contact laisse entrevoir un certain nombre de facteurs d'évo- 
lution contradictoires. Les postes missionnaires (depuis 1963- 
65) et les postes. de la FUNAI (depuis les années 1970) ont 
très certainement favorisé la baisse de fréquence des incur- 
sions guerriëres (les indiens le déclarent volontiers eux-mêmes) 
(25) ainsi que le.redéploiement d'alliances matrimoniales 
277 
entre les aggrégats d'ensembles multi-communautaires ancien- 
nement ennemis concentrés dans les régions où ils sont éta- 
blis. 
D'autres phénomènes ont par ailleurs contribué à renfor- 
cer ce déclin de la guerre interne à la region étudiée entre 
1965 et 1984, tels, notamment, l'éloignement progressif des 
groupes belligérants à la suite .de chaque incursion meurtriëre 
subie et leur baisse démographique due à l'impact du choc mi- 
crobien durant cette période (deux épidémies ont ainsi frappé 
Toototobi l'une à la fin des années 1950, l'autre en 1967 ; 
cette dernière ayant également atteint la région du Rio Catri- 
mani). 
Certains indices récents laissent cependant penser que 
cette situation pourrait bien étre transitoire.. La croissance 
démographique importante des groupes assistés par les missions 
et les postes de la FUNAI (26) et l'extension géographique 
de leur champ de "circulation". dans la région gràce au 
"zones neutres" ("interactional free. zone": Gregor 1977 : 21) 
que constituent les établissements "blancs" (postes, routes, 
placers, fermes, scieries) sont par exemple à l'origine d'une 
considérable intensification des interactions et des transac- 
tions socio-politiques inter-communautaires ainsi que du taux 
des accusations d'agressions magiques d'origine humaine qui 
leur est corrélatif (27) ; ceci en particulier entre groupes 
locaux qui souvent n'auraient eu aucune occasion traditionnelle 
d'entrer en contact hors de ces "zones neutres". 
(25) 
Les incursions guerrières ont en fait cessé à l'intérieur 
de la zone d'influente des Missions Catrimani et Toototobi 
et du Poste FUNAI Couto de Magalhâes (avant les années 1980 
sous contrôle sporadique de la Mission Mucajai) mais pas au 
delà : les groupes de ces trois régions, ou des fractions 
d'entre eux, participent.toujours sporadiquement depuis les 
années 1960 à des raids à l'extérieur (Toototobi, vers le 
haut Demini, Catrimani vers 1'Arajani et le Haut Apiai, Couto 
de Magalhaes vers le sud de Surucucus). 
(26) Une assistance médicale décente se trouve maintenant éten- 
due à la totalité des communautés de la région étudiée (New 
Tribes Mission, Consol.ata, FUNAI, Médecins du Monde, CCPU) et 
la couverture vaccinale est en voie d'être complétée' d'une 
façon satisfaisante. 
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Ce brassage inter-communautaire hors des schémas d'in- 
teraction traditionnels est donc susceptible de fournir un 
terrain politique privilégié à partir duquel s'engageront de 
nouveaux cycles d'hostilité : il suffit ainsi d'une mort à 
la suite d'une visite à un poste "blanc" oü l'on a rencontré 
un groupe lointain avec lequel on n'a aucune relation socio- 
politique ou matrimoniale (qui auraient justifie un tel con- 
tact).pour provoquer imputations de sorcellerie et représailles 
guerrières (cf. infra ch. IX pp. 291-292 sur l'évolution des accu- 
sations de sorcellerie dans un tel contexte). 
, 
Finalement, un groupe local entretient avec les commu- 
nautés qu'il classe parmi cet ensemble des ennemis actuels 
(nabëthëbë) -toujours selon le modèle de Salhins (1972 : 193- 
196)- des relations de "réciprocité négative" sur le plan ma- 
trimonial (rapt de femmes, de fillettesJ(28) et sur le plan 
économique (pillages occasionnelsI(29). 
Sur le plan des interactions et de 1"'information" politiques, 
les groupes locaux qui se classent rêciproquement dans la 
catégorie des nabëthëbë (ennemis, actuels) mènent entre 
eux des incursions guerrières sporadiques (niyayu : "se flécher 
mutuellement"1 et des expéditions secrétes de reconnaissance 
et ci'" espionnage" (okarahuu : "aller en expédition de recon- 
naissance ou de sorcellerie guerriere" (cf infra ch. IX)). 
------s----------e- 
(27) 
Ce modèle de 'guerre invisible" a quant à lui perduré et 
même prospéré durant ces vingt derniéres années (voir infra 
ch. VIII, IX pp. 280-282, 291 et 292). 
(28) Rapts de femmes qui ne constituent en aucune façon, comme 
on l'a souvent prétendu, une "cause" de la guerre yanomami. 
Ils en constituent en fait tout au plus un "bënéfice secondaire". 
Ainsi sur 350 mariages analysés par Lizot a partir d'un recen- 
sement mené chez les YanZmam-+ occidentaux au Vénétuela 0,8 % 
seulement des epouses se trouvaient être des captives (Lizot5 : 96 
(29) Nous avons vu que les Yanomami (supra ch. II ) 
menaient des raids strictement à cet-n au XIXë siècle sur 
des groupes caribes ou arawaks disposant d'outils métalliques. 
Dans le présent, le pillage ne semble là encore qu'étre un 
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L'ensemble des ennemis anciens ou virtuels (nabëthëbëhwathoho) ----------_--------------~---------------- 
Cet ensemble regroupe, du point de vue toujours d'un 
groupe local de référence, des communautés lointaines (100 à 
200 km) issues de "blocs de population" distincts et non-adja- 
cents mais qui l'on été ou tendent à le devenir à la faveur 
de traject.oires migratoires divergentes ou convergentes. Ce 
sont donc de très anciens ou de futurs ennemis, trop lointains 
,pour que le groupe considéré entretienne avec eux de quelcon- 
ques relations matrimoniales, économiques ou politiques. On 
n'entretient en fait avec de telles communautés que des rela- 
tions d'agression symbolique mutuelles (on en entretient éga- 
lement, mais pas uniquement, avec les alliés et les ennemis 
actuels). 
Dans la région étudiée, les groupes 29 et 31 (cf carte 
supra p. 200) rangent dans la catégorie des anciens ennemis 
des communautés yanomami du Rio Demini à l'ouest (comme 10 et 
11 : Bakitaribë) et des communautés du haut Rio Parima au 
nord (comme les Ohotaitheribë non localisés). 
Elles comptent à titre d'ennemis virtuels par exemple des 
groupes comme les Yanam du Mucajai au nord-est (42 à 47) : 
Boratheribë) dont elles se sont (relativement) rapprochées 
dans les années 1940 en passant de la vallée du Rio Mapul.a6 
à celle, du Rio Catrimani et dont elles ont maintenant des 
échos précis sporadiques par les contacts que ceux-ci entre- 
tiennent, comme eux, avec les Yanomamë du Rio Couto de Maga- 
lh;ies. 
Il s'agit donc d'une sphère politique éminemment transitoire 
dans laquelle se trouvent classés les groupes dont on a une 
connaissance directe (ennemis anciens) ou indirecte (ennemis 
virtuels) mais qui échappent par leur éloignement gëographi- 
que (centrifuge ou centripète) au domaine des interactions 
concrètes. 
------------------- . 
(29 suite) 
aspect secondaire (mais effectif) des incursions guerrières 
(l'objectif fondamental de la guerre yanomami est avant tout 
d'ordre rituel, nous le verrons infra ch. x 1). 
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Ce ne sont plus des ennemis effectifs (nabëthëbë) mais plus 
tout à fait non plus des ennemis "inconnus" (tanomaithëbë). 
Ce sont des ennemis qui n'ont plus, ou pas encore, les moyens 
pratiques d'exercer la.malveillance qu'on leur reconnaît ou 
qu'on leur prête. 
L'ensemble des ennemis inconnus (tanomaithëbë) -----__-__-_----_---------~---- 
Cet ensemble recouvre pour tout groupe local de référence 
des aggrégats flous de communautés très lointaines (250 à 
300 km) dont il connait l'existence et (très approximativement) 
la localisation par la rumeur inter-communautaire. 
Ce sont par exemple pour les communautés 29 et 31 (cf carte 
supra p.200) des groupes du moyen Rio Parima au nord-ouest comme les 
Tirehitheribë (non localisés) ou, plus loin encore dans 
la même direction, comme les Barah+ribë des savanes de la Pari- 
ma vénézuelienne. Ce peut être également des groupes dont ils 
ont eu une connaissance plus directe mais dans un lointain passé 
(tout début du siècle) comme les Maithabë, au nord, sur le 
haut Rio Uraricoera (Rio Cutaiba ; 70 à 73). 
La classe dans laquelle figurent ces communautés plus ou moins 
inconnues marque en tout état de cause la frontière de l'uni- 
vers socio-politique d'un groupe local yZTnomamë qui n'entre- 
tiendra jamais avec elles que des relations d'hostilité que 
l'on pourrait justifier de structurales. Les intéressés les 
décrivent ainsi par des énoncés tels que yamakë nëhë waniboyu 
b+o tanomaithëbë kuthaanë ! : "nous nous vouons simplement 
(sans motif concret) une hostilité réciproque, ce sont en 
(29 suite) 
D'un raid menéen 1975 contre les Yanam du Rio Apiau par les 
Yànomamë du haut Rio Catrimani ces derniers ont ramenê ainsi .- "but1 n” des plus hétéroclite 
P:ur des travaux de corderie) 
: boules de poix (utilisée 
flèches et pointes de flèches, 
une lame de hachette de pierré, des colliers et des bandou- 
lières de graines et de dents de singe, des ornements de plume, . 
des jouets d'enfant Ipoteries et vanneries miniatures) . . . 
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effet des gens que l'on ne connait pas !". Comme dans la si- 
tuation prëcëdemment exposëe (ennemis anciens et/ou virtuels), 
ne sont donc entretenues avec ces groupes que des relations 
d'agression symbolique. 
C'est le niveau d'inclusivi.të le plus ëtendu du champ des rela- 
tions politiques inter-communautaires yFinomamë, relations po- 
: litiques que nous entendons ici comme ensemble des transactions 
. et interactions inter-communautaires pratiques et symboliques 
ainsi que nous l'avons suggéré supra dans notre chapitre IV. 
C'est donc la limite structurale du systëme que nous prenons 
comme objet de notre analyse. Limite qui le constitue comme , 
système et comme totalitë en le cloturant. 
Au terme de cette prësentation de la classification des 
relations inter-communautaires yanomamë nous noterons que les 
cinq grandes catégories qu'elle met en forme constituent les 
gradations et les articulations socio-géographiques d'un 
continuum d'altéritës politiques auxquelles correspondent 
avec une congruence parfaite une typologie indigène des pou- 
voirs pathogenes (agressions symboliques d'origine humaine). 
Cet ensemble de correspondances se trouvera examinë de façon 
dëtaillée dans la seconde partie de notre thèse prëcisëment 
intitulée Pouvoirs pathogènes et espace socio-politique (cf. 
infra ch. VIII, IX, X). 
Nous passerons maintenant au second type de classification. 
sociale pertinent dans le système intellectuel (conceptuel, 
symbolique, cërémoniel) qui pense et organise le champ des 
relations politiques dont l'analyse constitue l'objet de cette 
thèse : 
2) - La classification des relations inter-individuelles (30) 
L'univers social des relations inter-individuelles est, 
chez les Yanomamë,fondamentalement rëgi, en l'absence de caté- 
gories ou de groupes sociaux formels et a-contextuels définis- 
sant des appartenances collectives, au niveau intellectuel et 
,_ ._ I  
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pratique, par la rêférence a une ciassification des reJations 
de parente (cf. Riviëre 1969 : 61-63). Cette terminologie 
est une variante du type dravidien qu'a définit Dumont(1975 : Ch. 
et 2) ; il s'agit de ce que les auteurs anglo-saxons désignent 
par l'expression "two-section system" (Needham 1960, 
1964 ; Maybury-Lewis 1965). 
On peut donc ainsi schématiquement décrire l'espacedes relations 
sociales inter-individuelles de tout z comme étant divise 
en deux classes implicites et symëtriques : consanguinité 
vs. affinité, chacune elle-méme subdivisée en six catégories 
réparties par sexe et par génération. 
Nous avons ainsi (ego masculin, première personne du singu- 
lier) (31) : 
CONSANGUINS AFFINS 
masculin 
G+l hwayë a 
G o hwebara a 
(germain de 
même sexe) 
G-1 ihiru a 
fëminin masculin féminin 
nayë a shoayë a yayë a 
ya;i a shori a thuwë a 
(germain de (hwearo a : (natihi a : 
sexe opposé) f. parlant) f. parlant) 
thëë a thani a thathe a 
TABLEAU 8 
s-----..e---------- 
KO) 
Voir dans Ramos and Albert 1977 : 79-83 sur quelques obser- 
vations relatives à la terminologie de parente yanomamë et à 
son usage concret. Il s'agit là bien entendu de remarques pré- 
liminaires (après nos 11 premiers mois de terrain) qui devraient 
être maintenant. rëvisées mais surtout dëveloppëes. A quelques 
dëtails mineurs prës, ces remarques restent cependant valables. 
(31) Nous réserverons une description plus complète de la ter- 
minologie de parenté yanomamë pour une prochaine étude : "Po- 
litique intra- et inter-communautaire de l'alliance matrimoniale 
yanomamë" et nous excluerons donc ici termes de réfërence de 
la seconde et traisiëme personnes, t'ermes d'adresse et autres 
223 
Dans l'usage de cette terminologie cognats et parents 
classificatoires, nous l'avons évoque supra (p.197 note 8, 
p. 201 note 121, se voient opposés par l'emploi du couple de 
qualificatif yayë : "véritable" (parent genéalogique.)/b+o (ou 
bis) : "simple" (parent classificatoire) qui se trouvent ad- 
joints, lorsque l'on désire spécifier, à la catégorie de rela- 
tion énoncée : 
shori a yayë = WB = ZH = MBS = FZS... 
short a b;ro = affin masculin de même génération (homme parlant). 
On notera ici que les affins effectifs qui étaient à 
l'origine des affins classificatoires se voient également attri- 
buer le qualificatif yayë appliqué aux cognats tandis que les 
affins cognats avec lesquels aucune alliance matrimoniale 
concrête n'est contractée, auront tendance, à la longue, à se 
voir reclassifiés comme des affins b+o (voir sur les Piaroa 
Overing Kap.lan 1975 : 76, 189). Faits qui soulignent encore 
l'idéal matrimonial yanomamë comme alliance de mariage au sein 
d'une parentéle cognatique en ce qu'ils démontrent que quel- 
que soit le type de mariage réalisé la parenté respective des 
conjoints se voit ajustée au modèle d'une "intra-marrying 
kindred" (sur cette expression : voir Overing Kaplan 1975 : 
73). 
(31 suite) 
termes alternatifs... Nous considérerons qu'ils ne sont 
pas pertinents (suivant Dumont 1975 : 90) pour caractériser 
la structure de la terminologie considérée. L'opposition entre 
aîné et cadets est marquée par l'emploi des termes osherirnë a 
(cadet) batarimë a (aTné) (on a aussi osheyayirimë a : le ben- 
jamin, batayayirimë a : le premier né). 
Les termes équivalents au yanomam) pour désigner un germain 
de même sexe plus âgé (aiwë a) et un germain de sexe opposé 
plus âgé (ami a)(voir Lim84b : 96 ; Chagnon 1974 : 222, 
223) sont exceptionnellement utilisés (à tel point qu'il est 
permis de penser qu'il s'agisse d'emprunts idiosyncrasiques). 
Les Yànomamë emploient par contre volontiers un terme : 5semë a, 
qui recouvre germains et enfants des deux sexes (consanguins 
directs). 
Sur les terminologies de parente sanema et yanam voir respec- 
tivement Ramos 
. 
1972 : 132-136, 197-198 et Migliazza 1964. 
. 
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Les denotata des termes de parenté de base présentés 
ci-dessus sont les suivants : 
hwayë a : F = FB = MZH = FFBS = FMZS = MFZS = MMBS 
hwebara a : B = FBS = MZS = FS = MS 
ihiru a : S = BS = ,=BSS = MZSS = MBDS = FZDS 
nayë a : M = MZ = FBW 3. FFZO = FMBD = MFBO = MMZD 
yai a : z z FB/) = MZD = FD = MD 
thëë a : 0 = BD = FBSD = MZSD = MB00 = FZDD 
shoayë a : MB = WF = FZH = FFZS = FMBS = MFBS = MMZS 
shori a : FZS = MBS = ZH = WB 
thani a : ZS = DH = MBSS = FZSS = FBDS = MZDS 
yayë a : FZ = WM = MBW = FFBD = FMZD = MFZD = MMBD 
thuwë a : FZD = MB0 = W = BW 
thate a : ZD = SW = MBSD = FZSD = FBDD = MZDD 
Il s'agit ici de rëférents généalogiques uniquement perti- 
nents pour les parents cognatiques qualifiés de yayë (32). 
Les parents classificatoires b.+o se définissent pour leur part 
plutôt de la façon suivante : 
hwayë a : consanguin masculin de la lère génëration 
ascendante, 
hwebara a : consanguin de meme sexe et de mëme génération, 
ihiru a : consanguin masculin de la lère génération 
descendante, 
- - - - - - - - - - - - 3 - - , - - a -  
(32) A ceci près que les déductions indigènes portant sur des 
positi.ons généalogiques ne manipulent au maximum que des con- 
catënations de trois catégories de relations : hwayë a ya+ e 
kuthaanë ! ware yesimu : "parce que c'est la soeur de mon përe 
elle se comporte envers moi en belle-mère" (FZ = yaye a) ; 
hwayë a ya+ e thëë e kuthaanë ! ware hearomu hikia ! ya thë 
bou bihio shari ! :"Parce que c'est la fille de la soeur de 
mon pere elle se-comporte envers moi comme une femme envers 
un époux ! Je veux véritablement la "posséder" (marier)" 
(FZD = thuwë a). 
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a nayë : consanguin féminin de la lere génération ascendante, 
ya* a : consanguin de sexe opposë et de même gênêration, 
thëë a : consanguin féminin de la lère génération descen- 
dante. 
shoayë a : affin masculin de la lëre gënëration ascendante, 
shori a : affin masculin de même gênération (h. parlant), 
(natihi a : affin féminin de la même gënëration (f. parlant)), 
thani a : affin masculin de la lère gënëration descen- 
dante. 
yayë a : affin féminin de la lëre gênération ascendante, 
thuwë a : affin féminin de même gënëration (h. parlant), 
(hwearo a : affin masculin de même gênération (f. parlant)), 
thathe a : affin féminin de la lêre génération descendante. 
Rappelons ici que la prescription matrimoniale porte pour un 
homme sur la catégorie thuwë a (yayë de préférence à e) et 
pour une femme sur la catégorie de hwearo a (idem)(cf. supra p. 197). 
Au delà de ces trois générations centrales, toutes les 
positions généalogiques et toutes les relations classifica- 
toires couvertes par l'application de cette nomenclature ren- 
voient à des catégories affinales. 
Ainsi tr.ouve-t-on à G+2 pour les parents yayë un emploi 
généralise de termes affinaux (masculin, féminin) de la lëre 
génération ascendante (33) : 
shoayë a = Fi = FZF = FFB = MMB = MF = MFB = MBF = FMB . . . 
yayë a = FM = FZM = FMZ = MFZ = MM = MMZ = MBM = FFZ . . . 
P'our les parents bio on trouve par contre un emploi géné- 
ralisé de termes affinaux (masculin, féminin) de Go : 
shori a / thuwë a 
. 
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A G-2 on rencontre cette fois un emploi des termes affi- 
naux (masculin, féminin) de la lère génération descendante : 
thani a = OS = SS = BSS = BDS 
1 et = MBSSS = FZSSS = MBSDS = FZSDS = ZSS = ZDS...) 
thathe a = DD = SD = BOD = BSD 
( et = MBSSD = FZSSD = MBSDO' = FZSDD = ZSD = ZDD . ..) 
Les équivalences données ci-dessus entre parenthèses ne 
fonctionnent qu'en cas d'alliance matrimoniale 
entre cousins-croisés bilatéraux effectifs (yayë) ; i.e si 
l'on a : FZSS/MBSS = OH, MBSD/FZSD = SW, ZS = DH, ZD = SW. 
Dans le cas contraire (parents b4-o), les équations entre pa- 
renthèses renvoient à des catégories affinales (masculin, fë- 
minin) de Go : 
shori a / thuwë a 
Les applications hypothétiques de termes que nous avons 
obtenues pour G+3 sont les suivantes : 
G+3 : équivalence généralisée des positions avec les 
termes affinaux (masculin, féminin) de Go : shori a/ 
thuwë a pour les parents yayë et de termes affinaux 
de G+l (masculin, féminin) : shoayë a/yayë a pour 
les parents b+o. 
G-3 : équivalences. faites selon les déductions catëgo- 
riell'es suivantes pour les parents yayë : 
h. = fils de thani a = shori a 
f. = fille de thani a = thuwë a 
et pour les parents b+o : 
h. = fils de shori a = than+ a 
f. = fille de shori a = thathe a. 
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Nous avons donc pour les parents yayë (cognats) une 
cation des catégories de parenté de la forme suivante 
strori a 
shoa+i a 
dt0fia 
thani a 
thimi a 
sbori a 
b b 
thuw~ a 
9 
shori a 
4 
thuwii a 
yayii a 
4 thatlm a 4 # ihiru a 
FIGURE 12 
yab a A 
-= 
thOii a 
a thathe 
a thud 
appli- 
Gt3 
G+2 
Ci-1 
G 0 
G- 1 
G-2 
G -3 
(33) On désigne d'ailleurs trës souvent génériquement les 
ancêtres proches comme shoayëkikë : "l'ensembl6 des beaux-pères/ 
grands pères". 
734) . 
Certains informateurs nous ont cependant parfois déclaré 
qu'ils entendaient classer tous leurs descendants linéaux à 
partir de G-2 comme des thani.: ibabë kuthaanë ya ebë bihi 
sh++mu kororaihuru : "parce que ce sont les miens Je pense 
etre envers tous ceux qui viendront "en aval" un grand-père/ 
beau-père". 
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Cette procédure d'application démontre ainsi (pour un 
x masculin) à 6'2 une extension généralisée de 4 termes 
affinaux réciproques de générations alternes (G+l, G-l) : 
sh0ayë.a (yayë a) / thani a (thathe a) 
MB FZ OH SW 
Il y a donc ici une double rëgle.d'équivaîence qui pro- , 
duit pour les affins une abolition de la distinction entre 
générations adjacentes (associées par paires : G+l = G+Z, 
G-2 = G-7) et pour les consanguins une équation entre distinc- 
tion générationnelle et distinction linéale (linéaux de G+2 = 
collatéraux croisés de Gtl, linéaux de G-2 = collatéraux croi- 
sés de G-1)(35). 
Au niveau de 623 on a par contre une extension générali- 
sée de 3 termes affinaux de même génération (un auto-rëciproque 
et deux réciproques) : 
shori a '/ thuwë a (hwearo a) 
WB(ZH) W H 
Il y a dans ce cas une rëgle d'équivalence qui produit 
pour les ,affins une abolition de la distinction entre gënêra- 
tions cette fois bi-alternes (confondues ': Go3 = Go) et pour 
les consanguins une équation entre distinction génërationnelle 
et distinction linéale (linéaux de Gi3 = collatéraux croisés 
de Go). 
On remarquera que les équations affinales transgénêra- 
tionnelles mises en place par ce systëme (réservé aux parents 
yayë) ouvre des potentialités matrimoniales condamnées à de- 
meurer théoriques (Gc3). 
(35) 
Voir Lévi-S'trauss (1967 : 141) pour une hypothèse sur les 
équations MF = FF = MB = WF 
FM = MM = FZ = WM 
dans la terminologie Nambikwara mais aussi Scheffler and Louns- 
bury (1971 : 184) sur cette méme nomenclature de parenté. 
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Ce n'est pas toujours le cas dans les terminologies de 
parenté de type dravidien que l'on rencontre dans.les socié- 
tés autochtones des basses terres sud-américaines : voir 
Rivière (1969 : ch. VII et XIII) sur les Trio, Arvello-Jime- 
nez (1971 : 1.65) sur les Ye'kuana, J.P. Dumont (1978 : 83-87) 
sur les Panare. 
Venons en maintenant a la procédure d'application de 
cette terminologie aux parents classificatoires (b+o). 
Pour les affins b.+o nous avons une suite de déductions 
systématiques de la forme suivante : 
*wyër b Gf3 
A 
Sholi a 
4 
G+2 6 
=f 
short a 
P 
G 0 6 
a1 thmti 
P 
G-1 b 
MYë a 
thuwë a 
yavt a 
thuwë a 
thatho a 
thuwa a 
thatha a 
FIGURE 13 
Il y a donc ici une regle d'équivalence qui identifie 
les générations alternes ascendantes d'une part : G+3 = G+l, 
Gt2 = Go, et les générations alternes descendantes d'autre 
part : Go = G-2, G-l = G-3. Ceci alors que nous avions pour 
les affins yayë une équation des générations adjacentes : 
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G+l = G+2, G-l = G-2 et des générations bi-alternes : Gf3 = Go. 
Ce système a donc la propriété de ménager parmi les affins 
classificatoires de G+2 des potentialités matrimoniales effec- 
tives. 
Le cas des consanguins b+o est plus complexe. La série 
des terimes qui leur sont app.liqués est théoriquement identi- 
que a.celle des consanguins yayë (cf. Figure 12 supra), On 
constate cependant dans la pratique de ces déductions catégo- 
rielles une tendance à reclassifier (ego masculin) les enfants 
de germain bio en affins de G-l. 
Nous avons ainsi souvent : 
hwabara a 
4 
GO ya+ l 
thani a 
4 
G-l _ d thatha a 
shori a G-2 thuwë a 
thani a 1 A thatha a 
FIGURE 14 
De telles reclassifications touchent parfois arbitraire- 
ment des consanguins classificatoires non-co-rësidents mais 
sont le plus souvent le produit du degrë d'intransitivité par- 
ticuliërement ëlevë qui prëvaut dans l'application des termes 
de parente b+o (cf.Ramos and Albert 1977 : 81-83 ; sur un problème 
,identique chez les Cuiva de Colombie : Arcand sd : 163-170). 
Il arrive ainsi trës souvent par exemple qu'un alter classë 
par s comme un frère cl'assificatoire (hwebara a b+o) épouse . 
une femme qu'ego classe comme une soeur ou une fille classifi- 
catojre (ya+ a b;io ou thëë a b+o) bien qu'il s'agisse pour les 
conjoints d'un mariage parfaitement licite (thuwë a / hwearo a).. 
Dans ce cas, les enfants de ce frëre classificatoire d'ego seront 
aussi ëquivajents pour lui à des ZC ou des DC et classés de ce 
fait comme des affins (classificatoires) de G-l (cf. supra 
Figure 12). 
Cette procëdure de reclassification des enfants de ger- 
mains bio a donc pour consëquence, comme les dëductions systë- 
matiques appliquëes aux affins b+o, d'étendre les possibilités 
matrimoniales effectives à G-2. 
En conclusion de l'ensemble des remarques que nous venons 
de dëvelopper sur la logique et l'usage de la terminologie de 
parenté yanomamë deux faits sont à souligner. 
En premier lieu sa remarquable et systématique extension du 
domaine des relations affinales et, surtout, de l'affinité 
classificatoire (b-+o). Mais ëgalement, au sein de la parenté 
classificatoire, sa non moins notable maximisation des poten- 
tialitës matrimoniales à Gz2 (donc dans un champ de sociabi- 
lité effectif). 
Cette multiplication tendancielle des relations inter-in- 
dividuelles relevant de l'affinité classificatoire (bio) mar- 
que. par ailleurs bien, à notre sens, l'opposition sociologique 
fondamentale qu'il y a dans la pensëe yznomamë entre la paren- 
"àle cognatique endogame idéale (consanguins et affins yayë) 
I 
/ 
232 
et la parenté b;i-o régie par un processus de resorption généra- 
lisée vers l'affinité classificatoire. 
On peut ainsi considérer que la parentële constitue une sorte 
de cercle fixe (des affins b+o deviennent yayë en y contractant 
des alliances matrimoniales en lieu de cognats affins demeurés 
des alliés potentiels qui glissent de ce fait inversement vers 
1.a parenté classificatuire) tandis'que le domaine des parents . 
b+o forme une sorte d'"ensemble flou" en expansion (érosion 
institutionnelle du savoir généalogique, affinité cognatique 
non-actualisëe... ) tendant vers l'affinité bu sens d"'affina- 
bility" et de "marrigeability" en anglais) généralisée (exten- 
sion des ter.mes d'affinité de Go a Gf2, reclassification des 
consanguins b+o en affins . ..I. 
Sur le plan de la localité ce processus se traduit en ce 
que tout z possëde la plupart de ses parents"réels" (yayë/co- 
gnats) dan's sa propre communauté et une proportion considéra- 
blement plus importante de parents"classificatoireF1' (b+o) -où 
prédominent nettement les affins- dans les groupes voisins 
qui forment l'ensemble multi-communautaire de son groupe local 
(36). 
L'extension des parents (affins) classificatoires, systé- 
matiquement ou tendanciellement importante au sein de l'uni- 
vers social connu, est par aiileurs potentiellement illimitée 
au dela. Joute nouvelle communauté avec laquelle un groupe 
local établit de nouveaux contacts pacifiques (groupe inconnu, 
ou groupe d'anciens ennemis mal connus) voit ses membres clas- 
sés selon les catégories de relation de la nomenclature de 
parenté (qualifiés par le terme bio) en privilëgiant les termes 
d'affinité classificatoires qui maximiseront entre eux les 
potentialités matrimoniales (cf. de nouveau Lévi-Strauss 1967 : 
78-79 sur les Nambikwara). 
(36) 
Un individu du groupe no29 (cf. carte supra p.200) pour 
qui nous avons effectué un tel calcul comptait (1976) 63 % de 
ses parents yayë au sein de ses CO-résidents et 37 % dans 3 
villages de meme origine (26, 27, 28). 71 % de ses parents 
bio (dont 78 % d"affins) se trouvaient dans ces trois villages 
x29 % dans sa propre communauté (dont 47 % d'affins). 10 % 
de la population de ces 4 villages était classée dans les pa- 
rents yayë, 82 % dans les parents b$o. 
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Seules des relations politiques relevant de l'hostilité ouverte 
peuvent tendre à restreindre, au delà de l'ensemble multi-com- 
munautaire des alliés, l'application de la terminologie de 
parenté. Ainsi est-il fréquent que l'on dise des groupes enne- 
mis qu'ils sont "des gens à l'appellation bouchée" (nabëthëbë 
kuthaanë ! wàha komi mahi ! (37). Ce qui signifie que l'on ne 
leur applique aucun terme de parenté,:soit simplement parce 
que ce sont des inconnus avec lesquels on n'a pas entretenu 
de relations sociales autres que guerrières, soit que l'on se 
refuse à employer à leur égard des termes de parenté dont on 
,los juge indignes, ceci bien que l'on ait pu leur en appliquer 
lors d'interactions sociales pacifiques dans un passé plus ou 
moins proche.(381 
Il est à cet égard révélateur que, méme lorsque l'on connait 
personnellement ses ennemis, on ne les désigne jamais par des 
termes de parenté mais toujours par leur nom propre ou par 
des sobriquets les plus infàmants possibles alors qu'à l'inverse, 
plus un parent est proche, moins on emploiera publiquement son 
nom personnel ou ses surnoms (39). 
Si l'on résume maintenant les observations que nous venons 
de présenter sur la terminologie de parenté yanomamë il est 
permis de constater que les règles de son usage définissent 
en fait trois grandes catégories sociales implicites : 
1) les parents "véritables" (yayë), un ensemble de con- -. 
sanguins directs et d'affins cognats (ou reclassés 
comme tel en vertu de leurs relations d'affinité effec- 
- - - - - - - - - - - m - - - - w - -  
(37) 
waha désigne le nom propre, la voix... mais également au 
senslarge toute forme d'appellation et donc en particulier 
l'application d'un terme de parenté (adresse). 
(38) Dans le même esprit un informateur pourra dire d'un co-ré- 
sident ou d'un allié (politique) qu'il ne veut lui appliquer 
aucun terme de parenté parce qu'il est en conflit avec lui et 
qu'il lui voue une hostilité notoire. 
(39) Voir infra ch. XII.1 p. 334 sur la nomination yznomarnë et Ch. XI 
PP. 357-3-r l'énonciation puolique du nom des ennemis dans 
le rite de départ en guerre. 
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tives) conçu comme Je noyau fondamenta7 du groupe Jo- 
cal en tant qu'entité politique de base dans le jeu 
des relations inter-communautaires (ibabë yayë : "les 
miens véritables" assimilés aux iba yahitheribë : "mes 
co-résidents"). 
2) Les parents classificatoires (consanguins et affins 
bxo) tendanciellement subsumés sur le pîan sociologi- 
que dans la catégorie des affins classificatoires, 
associés de façon privilégiée sur le plan de la rési- 
dence aux non-CO-résidents et ainsi prototypiquement 
assimilés aux alliés poliTiques d'un même ensemble 
mutli-communautaire (nohimotimëthëbë) ; 
3) Enfin, Ses ennemis (nabëthëbë) fondamentalement conçus 
comme des non-parents, c'est-à-dire à des gens situés 
au dela de la parenté classificatoire à qui l'on ne 
peut ou à qui l'on se refuse à appliquer un quelconque 
terme de parenté (waha komi : "appellation (dans ce 
contexte terme de parenté) bouchée"). 
Nous verrons précisément que le systéme rituel yanomamë 
(funéraire et guerrier) fait un usage privilégié de ces trois 
classes de relations de parenté (non-parenté) pour articuler 
les normes de répartition de ses rôles cérémoniels (réels ou 
figurés) : deuilleurs (cognats yayë), fossoyeurs (affins @) 
et prédateurs (non-parents). 
Ceci alors que, comme nous l'avons vu dans la première partie 
de ce chapitre, le système idéologique des agressions symboli- 
ques voit pour sa part l'armature de ses articulations socio- 
logiques reposer sur un ensemble de cinq catégories de rela- 
tions politiques : groupe local, ensemble multi-communautaire, 
ennemis actuels, ennemis anciens et virtuels, ennemis "incon- 
nus". 
Tout se passe donc dans la société yanomamë comme si nous 
avions d'une part un usage politico-symbolique de la classi- 
fication des relations inter-communautaires et d'autre part 
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un usage politico-cérémonie1 de la classification des relations 
inter-individuelles. 
Comme si du plan des agressions symboliques (ch. VIII, IX, X) 
à celui des interactions cérémonielles (ch. XI, XII) nous 
avions une traduction des distinctions d'un continuum d'alté- 
rité politique (gradation des relations inter-communautaires) 
dans les termes d'un continuum d'altérités sociales )grada- . 
tion des relations inter-individuelles). 
Les deux grandes parties suivantes de ce travail s'emploie- 
ront ainsi à mettre en lumière ce vaste et complexe sys- 
tème de correspondances et de congruences conceptuelles, sym- 
boliques et cérémonielles qui constitue comme une totalité indissocia- 
ble l'organisation et la représentation yanomamë du champ 
des relations politiques supra-locales. 
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DEUXIÈME PARTIE : POUVOIRS PATHOGkNES ET 
ESPACE SOCIO-POL ITIQUE 
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Nous avons établi dans notre chapitre VI l'importance 
primordiale des concepts étiologiques dans la nosologie ya- - 
nomamë. Nous nous emploierons maintenant dans la seconde 
partie de cette thëse à analyser de façon détaillée l'en- 
semble des pouvoirs pathogènes d'origine humaine qui consti- 
tuent le registre fondamental du système de représentation 
à partir duquel prennent forme et force ces interprétations 
diagnostiques. 
Nous considërerons à ce titre selon la proposition 
d'Augé (1974b : 60) que, dans le système étiologique consi- 
déré, "l'ensemble des diagnostics possibles compose un tout 
structuré qui se réfère à l'ensemble de l'organisation so- 
ciale". 
Nous verrons ainsi que les agressions symboliques d'origine 
humaine telles que les conçoivent les Yanomamë se trouvent 
étroitement articulées à la classification des relations/cir- 
conscriptions d'altérité socio-politique que nous avons mise 
en évidence dans la premiëre partie de notre chapitre VII. 
Un diagnostic, tel qu'il est formulé (officialisé) par 
un chamane, propose généralement le nom d'un agent ou d'un 
vecteur étiologique suivi du terme uno (ou imino) : "marque, 
trace de" (marque, trace de la main de). Ces "marques" étio- 
logiques se répartissent, nous l'avons vu, en ‘deux grandes 
classes : 
yànomamë thë uno yai thë uno 
"marque d'un être humain" "marque d'un être surnaturel" 
L'objet de cette seconde partie de notre thèse consistera 
donc à présenter une description analytique du système des 
aggsessions magiques d'origine humaine : yanomamëthëbë unobë. 
Ces agressions représentent 73% des 107 diagnostics de ma- 
ladie-et 69% des 29 causes de mort analysés durant notre en- 
quéte. Les agressions d'origine surnaturelle représentent 
pour leur part 27% des diagnostics de maladie et 21% des cau- 
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ses de mort au sein du même échantillon statistique (1). 
Les pouvoirs pathogènes humains que nous nous propo- 
sons de décrire sont de quatre types : "sorcellerie d'al- 
liance", "sorcellerie guerrière "> "charnanisme agressif", et 
"agression des doubles animaux". Nous leur consacrerons nos 
chapitres VIII ("sorcellerie d'alliance"), IX ("sorcel1eri.e 
guerrière ") et X ("charnanisme agressif" et "agression des 
doubles animaux"). Nos données statistiques sur les diagnos- 
tics de maladies et causes de mort enregistrés durant notre 
séjour sur le terrain seront incidemment evoquées au cours de 
ces chapitres et décrits de façon détaillée dans notre Annexe 1. 
c 
-------------------- 
(1) 
Les 10% de causes de mort manquant sont imputables aux 
maladies "blanches" conceptualisées comme telles : toko a 
wayu : "grippe", shawara a wayu : "rougeole, coqueluche..." 
CHAPITRE VIII : LA "SORCELLERIE D'ALLIANCE" (2) 
Ce premier des domaines étiologiques relevant des pou- 
voirs pathogènes d'origine humaine est de loin le plus com- 
plexe. Complexe car cette forme de sorcellerie, bien qu'elle 
soit accessible à tous - il n'y a là aucun savoir ipécifique- 
ment réservé à des spécialistes : tous les adultes des deux 
sexes sont susceptibles de s'y livrer à l'occasion - met en 
jeu une large gamme de techniques et de substances à chacune 
desquelles correspondent des syndromes spécifiques. 
Son champ socio-politique d'opération est celui de 
l'ensemble multi-communautaire (catégorie qui circonscrit 
pour tout groupe local l'ensemble des communautés voisines 
avec lesquelles il entretient des relations matrimoniales 
et cérémonielles : cf. ch. VII suera). 
Aucune agression magique n'est pour les Yànomamë à redouter 
au sein du groupe local considéré à la fois comme groupe de 
CO-résidents (iba yahitheribë : "mes CO-résidents") et grou- 
pe de parents cognatiques (ibabë yayë : "les miens véritables"). .- 
A une notable exception près : celle des uxorilocaux (turaha 
b+r+owibë : "ceux qui vivent en service marital") dont les 
pouvoirs pathogënes relèvent cependant de la "sorcellerie 
d'alliance" au même titre que ceux des alliés politiquesnon 
CO-résidents. La "sorcellerie d'alliance" est donc conçue 
essentiellement comme une sorcellerie intercommunautaire. 
Ce type de sorcellerie recouvre 53% des diagnostics de mala- 
die et 7% des causes de mort analysés. 
Par commodité d'exposition nous distinguerons trois 
types de "sorcellerie d'alliance" : 
------------------- 
ii) 
Pour de succinctes descriptions de la sorcellerie yanômami- 
voir Lizot 1976 : ch.5 pp.l43-154 et Fuentes 1980 : 72-74 * de 
la sorcellerie San4ma : Colchester 1982 : 529-5.34. Le terme 
d'alliance est pris dans c.e titre au sens d'alliance politi- 
que et non d'affinité. Le concept de sorcellerie est ici équi- 
valent à celui, classique, de "sorcery", c'est-à-dire de "ma- 
gie maléfique ou destructive" (Evans-Pritchard (1937) 1972 : 
445-481) ou d'" 
1968 : 47). 
agression surnaturelle contrôlée" (Leach (1966) 
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1 - Une "sorcellerie amoureuse" de laquelle relèvent 
des affections relativement mineures, ou, du moins, non évo- 
lutives (3) etdont les motivations sont centrées sur les con- . 
flits entre les sexes (10% des diagnostics de maladie, aucune 
cause de mort), 
2 - Une "sorcellerie commune ' a laquelle on attribue 
des troubles somatiques ou psychologiques plus graves, aigus 
ou chroniques, et dont les motivations sont associées & des 
conflits liés aux échanges économiques, matrimoniaux ou cérémoniels (31% 
des diagnostics de maladie, aucune cause de mort), 
3 - Une "sorcellerie par prise d'empreinte" qui, au 
contraire des deux formes précédentes, peut avoir une issue 
létale (bien qu'elle relève essentiellement des mémes motifs 
que le type 2). Ce type de sorcellerie est surtout imputé en 
fait à deux types d'alliés politiques "charnières' au sein 
de l'ensemble multi-communautaire : d'une part les uxorilo- 
taux (situés entre les'corésidents et les alliés politiques 
stricto sensu) ,et d'autre part les alli,és politiques avec 
lesquels on n'entretient pas de relations matrimoniales et 
qui ne sont que des "alliés d'alliés" (nohimotimëthëbë bio : 
._ cf. supra ch. VII p. 210-211) donc, à ce titre, situés entre 
les alliés et les ennemis stricto sensu (12% des diagnostics 
de maladie mais 7% des causes de mort). 
1 - La sorcellerie amoureuse : 
La "sorcellerie amoureuse" est le versant nëgatif d'une 
"magie amoureuse" qu'il est indispensable de décrire pour la 
rendre intelligible. Tout état amoureux, et notamment : 
- bihi tra+ : verbe qui decrit l'attachement amoureux (bibi : 
pensée, 3ra+ : verbe qui décrit la contagion par contact) 
- bihi wanibra) : verbe qui décrit la nostalgie amoureuse 
("pensée désagréable", -bra$ est un affixe verba-1 d'intensité) 
--------------------- 
(3) 
1. 
Mais aussi des désordres physiologiques plus ou moins 
permanents selon les cas comme la stérilité ou l'impuissance. 
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est, pour les Yânomamë, provoqué par l'action magique de 
substances végétales possédées et utilisées par les hommes 
et les femmes. 
Le's plantes de la magie amoureuse féminine. sont en . 
particulier : 
- showa : (Caladium SP.) 
- bokaramamohi : (non identifié; "arbre oeil de la perdrix 
Odontophorus gujanensis"; arbuste odoriférant dont les 
fruits sont mélangés à la poudre du bulbe de showa. 
La première de ces plantes est cultivée et la seconde sauva- 
ge* Les substances préparées à l'aide de ces végétaux sont 
soit mélangées à de la pulpe de tubercule de'manioc ripé que 
les femmes projettent en plaisantant sur l'homme de leurs 
pensées (waro iriamumâi), soit à de la compote de banane ou 
à de la teinture de roucou qu'elles lui offrent. Ces charmes 
peuvent aussi ëtre appliqués contre le bras de l'aimé lor's- 
qu'elles parviennent à danser avec lui au cours d'une cérémo- 
nie reahÜ ou, enfin, tout simplement frottées sur son hamac (4). 
Les plantes de la magie amoureuse masculine sont prin- 
cipalement : 
- thuwëmamokë : "oeil de femme". Cvoerus SD.; on utilise son 
,  “3 I  _ 
bulbe désséché et réduit en poudre; 
- thuwëhanakë : "feuille de femme", Acanthaceae 
lise les feuilles odoriférantes séchées comme 
la substance précédente; 
---_--------------_--- 
(4) 
dont on uti- 
adjuvant de 
Plus exactement lors d'un épisode de danse mixte : hwakëmu: 
(litt. "tenir par le bras") qui se déroule souvent la nuit au 
cours des rites funéraires reahü (cf. ch. XII.3 pp. 463-469). 
Des ornements végétaux féminins, comme les bouquets de feuil- 
les thuwë buuhanakë ("feuille miel de femme", Acanthacea sp. (?) 
selon Llzot 1980 : 201,douées de vertus odoriferantes puissantes, 
sont censées faire immédiatement tomber amoureux celui-qui s'en 
approche. 
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- yarimonahe : Cissampelussp.; on utilise également la pou- 
dre de son bulbe désséché; 
- thuwëmamohi : Lauraceae utilisée comme adjuvant de thuwë- 
mamokë; 
- kumik+kë : liane non identifiée; selon Fuentes (1980 : 741, 
n'en. serait utilisée que la poudre qui s'éch.appe des gale- 
ries qu'y creusent de minuscules insectes; 
- marasihi : arbre non identifié dont, de nouveau selon Fuentes 
(1980 : 741,l'écorce possède des propriétés odoriférantes 
remarquables. 
Les trois premières de ces plantes sont cultivées, les trois 
autres sauvages. Les substances qui en sont issues sont le 
plus souvent appliquées par les prétendants sous les narines 
(Ükasi yaa+ : litt."griller l'aile du nez") (5) ou sur la 
poitrine de leur "victime" ;fréquemment durant son sommeil. 
Elles peuvent étre également projetées dans sa direction, 
mélangées à sa nourriture ou appliquées sur son bras durant 
une danse de reahü. 
.- 
Les substances végétales utilisées dans la magie amou- 
reuse yanomamë, féminine et masculine, sont créditées par 
leurs utilisateurs d'un effet à peu près irrésistible et 
parfois dévastateur. Un de mes informateurs, abordant avec 
une satisfaction ostensible ce sujet de conversation qu'il 
n'avait aucun mal à préférer aux enquëtes généalogiques, me 
déclara ainsi que grâce à leur usage thuwëbënë wa mÔ ubë we- 
heasharimanihe ! "les femmes vous assëchent le sperme jusqu'à 
la fin". Il n'y a donc pas pour les Yanomamë d'état amoureux 
"naturel" comme il n'y a pas de maladies "naturelles"; pas 
d'état amoureux qui ne soit dû à une magie amoureuse couron- 
née de succès. Notre rapprochement de l'amour et de la m,ala- 
(5) 
Ces substances sont ainsi souvent désignées par une for-‘ 
mule qui rappelle cet emploi : thuwëbë ükasi yaamu bihibë : 
"instruments à griller l'aile du nez des femmes". 
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die n'a rien de gratuit. Nous avons ici affaire en effet, 
dans les conceptions yanomamë, à une véritable "maladie 
d'amour" : les substances végétales de la magie amoureuse 
possèdent tout comme les condiments, les stimulants et les 
entités pathogènes un principe wayu ("fort, puissant, dange- 
reux, pathogène"). Principe qui, lorsque la substance est 
mise en contact avec le corps de la personne visée, y pénètre 
en profondeur (wayu taromani : "faire pénétrer l'effet (du 
charme) en profondeur") pour provoquer chez elle une altéra- 
tion transitoire de la conscience (boremuashoa- 
rayu : "entrer en état de revenant", në aibtrayu : "devenir 
autre à soi-même") et une asthênie générale (barik) utiti- 
rayu : "la poitrine devient faible") ; caractéristiques, nous 
l'avons vu, des êtats morbides rdakai, ces symptômes finis- 
sent par plonger 1a"victime" dans un état de langueur amou- 
reuse bihi irai (litt. "contaminer la pensée"). 
L'effet de ces charmes peut d'ailleurs quelquefois dé- 
passer l'effet amoureux escompté. Il n'est ainsi pas rare 
,d'entendre conter que la vocation d'un jeune chamane n'a pas 
eu d'autre origine que l'application d'un "philtre d'amour" 
féminin un peu excessif ou qu'une femme a commencé à s'adon- 
ner à des séances d'invocation chamaniques sous l'effet trop 
puissant d'un thuwëmamokë, d'un "oeil de femme" (6). Il n'est 
pas rare non plus, selon la même logique, que la phase initi- 
ale d'une maladie grave chez une jeune fille soit éventuelle- 
-----_-------------_- 
(6) 
Bon nombre des désordres psychiques (në aib+et : "devenir 
autre à soi-méme") sont interprétés par les Yanomamë comme 
des indices de vocation chamanique. (rarorayu :"advenir à 
l'existence, fleurir"). Ils apparaissent généralement, selon 
eux, à la suite de séjours trop prolongés en forêt ("l'esprit 
de la chasse, Yaoriyomë, vous prend"), de perte de contrôle 
lors de-la prise colle?tive d'hallucinogène à la fin d'un ri- 
te reahu (yakoana reahu shiiwanihi : la drogue de reahü s'em- 
mêle, s'éternise") d'ivresse due à l'excès de consommation 
cérémonielle de compote de banane, à l'excës de puissance d'un 
charme amoureux... Ils sont le plus souvent - mais pas toujours- 
suivis d'une initiation chamanique (uka hors+ :"faire inhaler 
un hallucinogène"). Les seules ex'përiences psychopathologiques 
interprétëes hors de ce schéma sont celles qui sont attribuées 
à la "sorcellerie commune" (cf. infra). P. 
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ment attribuée dans un premier diagnostic - révisé par la 
suite en fonction de l'évolution de l'affection - à une cause 
similaire. 
Revenons maintenant à la "sorcellerie amoureuse" qui 
intervient généralement lorsque les charmes amoureux - ou 
des invites plus prosaïques - n'ont pas été suivies de l'oc- 
troi des faveurs escomptées. 
Hommes et femmes y utilisent donc une gamme relativement 
étendue de substances d'origine animale ou végétale afin de 
tirer vengeance d'un dépit amoureux. Ces substances ont la 
propriété d'affliger à ceux sur qui elles sont appliquées des 
maux corporels très désagréables mais généralement transi- 
toires (ou qui si ils sont plus durables - comme la stérili- 
té - ne mettent aucunement danger l'existence de la personne 
affectée). L'effet attendu de cette pratique est décrit géné- 
riquement de la façon suivante*: 
thëbë hoshimi thamabu.bihiobio... beshi hw+sh+otëhë : 
"On veut simplement mettre les gens "dans un mauvais état" 
. . . lorsqu'on est en colére de désir"... 
Intention qui s'oppose clairement à nomarnai bihio : "on veut 
faire perdre conscience" ou "on veut faire mourir", qui ca- 
ractérisent respectivement la "sorcellerie commune" et la 
"sorcellerie de prise d'empreinte". 
Les substances de sorcellerie amoureuse utilisées par 
les femmes sont principalement : 
- thabrak+kë : (Araceae; plante cultivée) qui provoque de vio- 
lentes démangeaisons (shuhuti) et des éruptions de boutons 
(shimokore) lorsque, par exemple, on en enduit les orne- 
ments de plumes masculins. 
- horekikë : (non identifié , plante cultivée) qui provoque 
des sueurs froides (sikë sai), des tremblements (yatiyati- 
mu) et rend poltron (horebi). - 
- huuashëhanakë : (non identifiée, plante cultivée) qui pro- 
voque également'des démangeaisons. 
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- obomoshi ishi : substance? (7): "pénis de tatou à neuf 
bandes brûlé" ,qui provoque l'impuissance. 
Les substances de sorcellerie amoureuse utilisées par 
les hommes sont principalement: 
- manakakë : (non identifiée, plante cultivée); ses racines 
râpées et séchées sont utilisées dans la préparation d'une 
poudre que l'on s'efforce d'appliquer ou de projeter sur 
le ventre des femmes afin de les rendre stériles. 
- shabo ubë : poudre tirée de l'écume séchée de petites lar- 
ves d'insectes fixées sous la feuille de certains arbres 
(selon Fuentes 1980 : 73-74 et photo 18, il s'agirait de 
larves de papillon blanc et d'arbres Cassia sp. qui poussent 
près des cours d'eau: Cette écume serait produite par la 
pluie sur le nid de ces insectes). On peut utiliser de la 
méme manière de l'écume récoltée sur les termitiëres (are- 
bë koko (arebobë : termites Nasutitermes SP.) 
- shabokikë : concrétions sphériques trouvées à l'intérieur 
du nid de certaines abeilles et réduites en poudre pour 
former une substance que l'on projette sur la victime, 
qu'on lui applique sur le ventre ou qu'on lui fait boire 
pour la rendre stérile. 
Ces deux dernières substances sont censées provoquer dans 
i l'utérus de la femme qu'elles atteignent ce qu'elles évo- 
quent : shabo ubë y dégrade le sperme qui doit former le 
foetus en une substance écumeuse; shabok+kë en obstrue le 
col avec des corps étrangers en forme de nids de termites 
ou d'abeilles miniatures. 
manakakë est censée, par contre, provoquer chez la victime 
une sorte d'amaigrissement chronique (8) alors que son ab- 
--------------------- 
(7) 
Fuentes 1980 : 106 mentionne un arbuste opomosi : Potalia 
amara. Mais le tatou est réputé pour la petitesse et 1 
lëKë de son .pénis. 
a mol- 
(8) 
Fuentes 1980 : 
tit, 
74 parle à ce propos de "perte de l'appé- 
nausées et amaigrissement". 
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domen au niveau de l'utérus devient dur et prend une cou- 
leur safranée (shitamakë te, ashi); shabo ubë et shabok+kë 
provoquent au contraire l'obésité : le ventre est adipeux 
(makasi wite) et la peau froide au toucher (sikë ubamu sai). 
D'une femme stérile on dit a manakabx ou a shabobii (9). . 
- hwahashikë : poils urticants d'une grande araignée rousse : 
hwahakë (non identifiée) souvent mélangés a des râclures 
de la tige d'une Araceae : kbtgrbsikë (plante sauvage au 
vaste bulbe comestible en forme d'assiette retournée) et 
des racines du palmier manaka (Socratea exorrhita, selon 
Anderson 1977 : 7). Cette préparation est censée provoquer 
de violentes et persistantes démangeaisons. 
- kramosikë : sorte de petite chenille velue (Lépidoptère) 
collectée auprès des cours d'eau (selon Lizot 1975 : 42, 
kramosi est un grand papillon),désséchée au dessus du feu 
puis pulvérisée; provoquerait également des démangeaisons. 
- koromoshikë : petits insectes (non identifiés) vivant en 
colonie, collectés sur les arbres, séchés et pulvérisés, 
et censés encore provoquer des démangeaisons. 
- nasikosikë : insecte (non identifié) collecté sur les arbres, 
dont on se sert, séché et pulvérisé, pour provoquer des dé- 
mangeaisons prurigineuses (shuhuti here). 
- yoasi hënP : poudre fine des ailes d'un papillon de nuit 
blanchâtre (non identifié), utilisée pour provoquer des.tâ- 
ches de dépigmentation sur la peau. Yoasi est le nom propre 
- - -B- -w- - -e - -m-- - - - -  
(9) 
Selon les conceptions physiologiques yanomamë une sorte 
de canal (beriyoka : "couloir d'entrée donnant sur un chemin") 
relie le coeur a l'utérus. Ce canal permettrait l'écoulement 
d'un excès sanguin - les règles - qui assure une irrigation 
régulière de l'utérus et permet au sperme d'ètre recueilli 
et conservé au cours de copulations successives pour former 
la chair du foetus. Ce canal desséché par manakakë, envahi 
par shaboubë, .obstrué par shaboktkë, cause la sterilité fé- 
minine par un dessèchement progressif du sperme dans l'utérus: 
iyë maotëhë rno ubë wehewehemu: "lorsqu'il n'y a pas de sang 
le sperme sèche progressivement". 
Nous reviendrons de façon détaillée sur l'ethno-physiologie 
de la menstruation dans notre c'hapitre XIII consacré en par- 
tie au rite de puberté féminin. 
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du décepteur yanomamë qui, précisément, a la peau couverte de 
ces taches disgracieuses. 
- huraashibë : également une poudre blanche tirée des ailes d'un 
grand papillon de nuit (non identifie). 
L'ensemble de ces substances est appliqué ou projeté la 
nuit de préférence à l'intérieur des cuisses des femmes qui se 
sont montrées réfractaires aux avances (ou aux demandes de 
nourriture) qu'on leur a faites : 
na noamamu në wayaha : "(on est) en colère parce qu'elles 
refusent leur vagin" ; tobi mao në wayaha : "(on est) en colère 
parce qu'elles ne donnent pas à manger". 
Cette sorcellkrie masculine vise, en conclusion,essentiel- 
lement les fonctions procréatrices et l'esthétique corporelle 
féminine. Les femmes yanomamë, nous l'avons vu, possèdent des 
moyens équivalents - quoique moins nombreux - leur permettant 
d'affecter des vertus masculines également considérées comme 
fondamentales : la virilité et le courage. 
Hommes et femmes ayant par ailleurs la possibilité de s'infli- 
ger réciproquement par ce moyen de fort désagréables affections 
cutanées. 
Il s'agit donc bien là d'une sorcellerie aux effets relativement 
mineurs par rapport à ceux de la "sorcellerie commune" (à 
laquelle nous nous attacherons ensuite) : 
.sh% thëbënë thëbë yayë raamuimi... nom%+ mi... hoshimabëbra- 
riyu... : "Avec ces choses (substances) les gens ne sont pas 
vraiment malades... ils ne perdent pas conscience, ne meurent 
pas... ils sont simplement "en mauvais état"". 
Le champ social dans lequel opëre la "sorcellerie amou- 
reuse" est, nous l'avons évoqué, celui de l'ensemble des groupes 
locaux politiquement alliés qui guerroient de concert (burayu : 
"se recruter réciproquement pour un raid") et se convient avec 
régularité pour la tenue de cérémonie funéraire (shoayu : "s'in- 
viter réciproquement à une cérémonie funéraire reahü"). 
Les désordres corporels que produit la sor.cellerie amoureuse 
sont donc le plus souvent imputés à des invités ou à des visi- 
teurs de groupes "amis,!' (nohimotimëthëbë) (cas 1). 
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Il est beaucoup plus rare que soient mis en cause des co-rési- 
dents (yahitheribë). Lorsque c'est le cas il s'agit invaria- 
blement de membres de groupes alliés qui résident dans la commu- 
nauté de la victime aprës y avoir contracté un mariage relati- 
vement récent (cas 2). Mais on peut inversement trouver le cas 
de victimes mariées et résidentes dans un village allié affectées 
par la "sorcellerie amoureuse" d'un éventuel prétendant écon- 
duit de leur communauté d'origine (cas 3). 
Ainsi sur 8 cas de stérilité féminine relevés en 1975/1978 dans' 
les deux communautés de Wakathautheri et Hewënahibitheri sur 
la rivière Catrimani (respectivement no31 et 29, cf. carte 
supra p.200) 5 rentrent dans le cas 1 ; 1 dans le cas 2 et 1 
dans le cas 3 (sur 3 cas de maladies imputées à des charmes 
amoureux trop puissants ou d'affections attribuées à la "sor- 
cellerie amoureuse" 2 appartenaient au cas 2 et 1 au cas 1) (101. 
2 - La sorcellerie commune : 
La "sorcellerie commune" dont nous allons décrire mainte- 
nant les caractéristiques diffëre essentiellement de la "sorcel- 
lerie.amoureuse" par les types de contentieux (économiques, 
matrimoniaux, politiques... ) qui provoquent son usage et, dans 
une certaine mesure,par la gravité plus importante des maladies 
(souvent à forme évolutive) dont elle est la cause. 
Ce type de sorcelierie ne fait pas plus l'objet que dans 
le cas précédent d'un savoir spécifique réservé à quelques 
spécialistes. Tout adulte yanomamë peut ëtre à un moment donné 
un "sorcier" ; il lui suffit d'utiliser à cette fin une des 
multiples substances de sorcellerie connues de tous et dont 
chacun possëde au moins quelques unes. L'usage de ces substances 
semble cependant soumis à des critëres de sexe et de localité. 
Ainsi la plupart d'entre elles sont réservées aux hommes, quel- 
ques-unes aux femmes et enfin, les groupes de différentes régions 
(10) Voir A1,nexe.I infra Tableau 33. . 
249 
sont crédités - à partir d'une gamme commune - de "spécialités 
locales". 
La gravité, la diversité et la fréquence des maladies attribuées 
à cette sorcellerie en font un registre étiologique primordial 
dans le système ethno-médical yanomamë (11). 
Ces maladies présentent un ensemble trës complexe de syndromes 
assignés à une variété assez considérable de substances de sorcel- 
lerie. : 
Les Yanomamë caractérisent en premier lieu les effets 
pathogènes de cette sorcellerie en offrant la description d'un 
syndrome générique et prototypique couvert par la catégorie 
diagnostique hën;ik+kë uno ("marque des substances de sorcellerie"). 
Ce syndrome se définit de la façon suivante : asthénie (barik;i 
utiti : "poitrine faible'"), fièvre (yobi), transpiration "pois- 
seuse" (sikë here shotiki : "peau humide-collante"), dou- 
leurs musculaires (iyëhikë neni), ankylose ou tremblement des 
membres (bokobë hute... si thomib$...'yatiyatimu : "bras lourds, 
engourdis, tremblants"), des maux de tëte (hekë neni) et surtout 
des bourdonnements jntenses dans les oreilles (y?mikakë yëëyëëmu), 
des vertiges (moebii), une altération de la conscience avec des 
visions phosphéniques comparées souvent à un essaim d'abeilles 
en mouvement (buunakë hrare brër<+), des visions d'éclairs 
(yabirawakë) ou de nuages rougeâtres (krokekrokebë wakë). 
L'évolution de ce genre d'affection est également considérée 
comme très caractéristique : son aggravation. est rapide dans la 
phase initiale (nom;+ robe baljlo) : "on "meurt" d'abord rapide- 
ment") puis se stabilise à un niveau constant sur une longue 
durée (tete boremu : "on est longtemps "en état de revenant""). 
Cet état chronique se trouve ponctué d'une succession de rémis- 
sions (haroharomu yaba? : "des moments de guérison reviennent 
sans cesse") (12). L'intervention répétée d'un ou plusieurs 
- - - - - - a - - - - - - - - - - - - -  
(11). 31 % des diagnostics de maladie de type raakai analysés. 
Voir Annexe 1 Tableau 27. 
(12) Les rechutes sont attribuées à la croissance de nouveaux 
rejets sur .le pied de la plante de. sorcellerie utilisée par 
l'auteur du maléfice : i-naha wayu hwahwamu ("ainsi le principe 
-_ . 
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chamanes aboutit a la guérison ; cette sorcellerie ne pourrait 
avoir, selon nos informateurs,d'issue létale qu'en l'absence - 
improbable - de cure chamanique appropriée. 
Ce syndrome générique énumère en fait les symptômes de la mala- 
die supposée être provoqu6e par la projection d'une substance 
de sorcellerie préparée avec le bulbe d'une plante cultivée 
nommée hën+ wayu a yayë ou arowari (Cyperus SP.).. L'expression 
qui désigne souvent cette plante : hën+ wayu a yayë ("la véritable 
substance de sorcellerie pathogène")démontre parfaitement 
qu'elle est considérée par les Yanomamë comme la substance de 
sorcellerie par excellence et explique le fait que sa pathologie 
soit spontinément décrite comme l'archétype de celle de 
l'ensemble des hën+k+kë ("les substances de sorcellerie") (13). 
Le principe pathogène (wayu) des substances de sorcellerie 
(hënYk;Lkë) se manifeste aux yeux du chamane, lors de sa transe 
thérapeutique sous hallucinogène, sous la forme d'un vol d'abeil- 
les (ce qui correspond aux perceptions symptômales du malade) 
ou d'une gerbe de braises (wakë amohorobë) nimbée d'une sorte 
de turbulence de fumée bleu-vert pâle (wakëshi kokashi &rërëk) 
qui produit' un vrombissement soutenu et intense (yëë yéé yGë... 
Snaha hënd a wayu kuu thare : "yëë yëë yeë... c'est ainsi que 
"parle" le principe pathogëne de la substance de sorcellerie"). 
Nous retrouvons ici une forme de conceptualisation fondamentale 
â la pensée médicale yanomamë qui associe généralement de 
façon étroite nature des symptômes et représentation sensible 
-------------------- 
(suite 72) pathogëne se manifeste sans cesse"). Sont censés al- 
terner de cette maniëre chez la victime phases d'altération de 
la conscience (bihi mabru : "pensée-devenir-perdue") et de lucidi- 
té (bihi homobru : "pensee-devenir-éclose"). 
(13) hën+ désigne, outre les substances de sorcellerie (généri- 
que),Xt adjuvant entrant dans la composition d'un condiment, 
d'un poison ou, bien entendu, d'une substance magique : 
yobounakë hënY : ingrédient du sel végétal confectionné avec la 
plante épiphyte Asplundia xiphophylla (Cyclanthaceae) ; 
maokori hën+ : inqrédient entrant dans la composition du curare 
contectionné avec-la liane Strychnos sp. ; 
romihanakë hëni- : ingrédient entrant dans la composition de la 
substance de sorcellerie "feuille de la maigreur" (Justicia SP.). 
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de l'objet ou du principe pathogène. 
Ce principe pathogène est ici imputable à hën+ri : "l'image 
vitale de la substance de sorcellerie" ; il en est l'émanation 
et la manifestation (ce n'est en aucun cas la matérialité 
"profane" de la substance de sorcellerie qui agit sur la victime 
mais son essence : hën+ a noremi kuwowi, "la substance de sorcel- 
lerie étant sous forme immatérielle"). 11' affecte suivant la 
mëme logique non le corps (bei sikë) mais l'image vitale de la 
personne (bei a në ütÜb;i) en y "mettant le feu" : bei a në 
ÜtÜb;i-ha wakë yëashoaki. Ce n'est qu'indirectement que l'enve- 
loppe corporelle s'en trouvera atteinte à son.tour : bei a në 
ütÜb+ haba raamurayuwi bei sikë raamuaetoreabashirayu ! : 
"l'image vitale étant d'abord malade le corps devient malade 
par rëpercussion bien sûr !". L'image vitale se trouvant agres- 
sée c'est ainsi par contrecoup le sang de la victime qui subira 
une sorte de rëduction pathologique : bë+tëhë iyéiyëbë ushirayu 
. . . weherayu wayuwayu a yobinë : "lorsque l'on tombe malade le 
sang noircit... il s'assëche sous la chaleur du principe patho- 
gène" (sur l'association sang/image vitale voir supra chapitre V, p. 150 
note 28.Lesexpressions employées pour autodiagnostiquer une 
affection provoquée par ce type de sorcellerie sont de deux 
ordres. D'une part des énoncés génériques tels que : 
ware hënXaremahe : "ils m'ont ensorcelé (infinitif hën-+a-i)" 
ware thabraremahe : "ils m'ont fait" 
hën;i- unonë ya bërayoma : "je suis tombé malade par la marque 
d'une substance de sorcellerie". 
D'autre part des énoncés spécifiques qui précisent la technique 
employée par l'agresseur pour appliquer la substance pathogène 
sur sa victime ou la nature de cette substance : 
ware horokonemahe : "ils m'ont frotté (avec une substance de 
sorcellerie)" 
ware wakamoshiaremahe : "ils m'ont (nom de plante + désinence 
verbale)". 
Et l'on conclut généralement en nommant la communauté du coupable 
présumé : 
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Wanabi,theribë imino në motha ! : "Il y en a assez de la trace 
de la main des habitants des bambous wana !Il. 
Si l'on veut spécifier un coupable individuel - ce qui est rare - 
on emploie une des expressions décrites ci-dessus précédée du 
terme de parenté que l'on applique à l'accusé et/ou de son nom 
propre ; par exemple : 
shoayë Iromoshi ware horokonema ya bihi kuu : "je pense que 
c'est beau-père "Pénis de singe hurleur" qui m'a frotté (avec 
une substance de sorcellerie)". 
Toute énumération d'une liste de substance de sorcellerie 
par un informateur yanomamë s'ouvre en général par une série 
de formules qui en soulignent explicitement les pouvoirs : 
- ;Fnaha hënibë kubra... wayu shino ! : "C'est ainsi qu'il y en 
a . . . que des (substances) dangereuses !". 
- +naha thëbë wayu kubra : "C'est ainsi qu'il en existe de . 
dangereuses" 
ou encore : 
- .?naha thëbë nom&wi thëbë kubra : "C'est ainsi qu'il existe 
de choses qui font perdre conscience, se mourir". 
Nous donnerons maintenant .une telle liste en y associant, 
dans la mesure du possible, le ou les symptômes assignés à 
chaque substance (14) ainsi que quelques indications sur leur 
préparation et la technique de leur application. 
Nous reviendrons ensuite plus longuement sur ces méthodes 
d'application en les reliant aux contextes sociaux de leur usage. 
---w----------osa---- 
(141. Toutes les substances de cette liste sont censées en fait 
partager le syndrome générique attribué à la substance hën? wayu 
a yayë (ou arowari) décrit supra auquel vient s'ajouter genera- 
lement un symptome dominant-ifique qui se trouvera seul 
évoqué dans la plupart des items de notre énumération. 
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Vingt et une plantes ou substance de "sorcellerie - 
d'usage masculin (par ordre alphabétique) : 
commune" 
+ amishihanakë : "feuille de la soif", plante cultivée ncn 
identifiée, connue également sous le nom de maikahanakë. Les 
feuilles en sont séchées, réduites en poudre et lancées subrep- 
ticement sur la victime afin de provoquer en elle une soif 
délirante et inextinguible (on dit que cette plante ressemble 
à thuwëhanakë : Acanthaceae). 
+ arowari ou hën+ wayu a yayë : voir ci-des'sus p. 250. 
+ bashohanakë : "feuille du singe atële", plante cultivée : 
J.usticia sp. , dont les feuilles séchées, pulvérisées et 
appliquées sont censées provoquer une crise délirante au 
cours de laquelle la victime, dans un état second, imite le 
singe Ateles belzebuth (boreb-+ bashomu) en grimpant aux arbres 
et en poussant des cris similaires à l'appel de cet animal. 
+ birimëhikë ishi : substance préparëe à -l'aide d'une sorte de 
petite chenille rouge (non identifiëe) rëcoltëe dans les troncs 
pourris, sëchëe au feu et réduite en poudre. La poudre obtenue 
est déposée sur le ventre des femmes à hauteur de l'utérus où 
elle est censée provoquer de très douloureuses sensations de 
morsure : birimëhikë nakë noremi ruke+ : "les dents de l'insecte 
slenfoncent surnaturellement". 
+ b+txau : plante cultivée (non identifiée) à longue tige, 
provoque le gonflement de l'abdomen et une diarrhëe chronique. 
+ borehanakë : "feuille de revenant", plante cultivée : Justicia 
SP., dont les feuilles séchées, pulvérisées et appliquées sont 
censées provoquer un état de crise délirante : washimi braotëhë 
bore në waha hirabrak... aka boreb+ : "on est "mort" sur le 
sol, on parle comme un fantôme... on a une langue de revenant". 
(A noter que Lizot 1975b : 8 donne bore kë henaki comme un 
hallucinogène chez les Yanomam+ ce qu'elle n'est pas chez les 
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YZnomamë ; elle peut être par contre parfois associée a masha- 
rahanakë (Justicia pectoralis) qui est utilisée, en raison de 
ses propriétés odoriférantes, comme l'adjuvant d'un hallucino- 
gène (yakoana 
+ buuhanakë : 
SP*, dont les 
tiré du liber de Virola SP.). 
"feuille du miel", plante cultivée : Justicia 
feuilles séchées et pulvérisées'sont versées dans 
un liquide qu'absorbera la victime. Provoque une dysenterie 
douloureuse (amoku neni tarerayu... shiibë iyë : "le foie (ven- 
tre) pourrit de façon douloureuse... les selles sont ensanglan- 
tées..." 1. Il s'agit d'une spécialité attribuée par les groupes 
du moyen Catrimani aux groupes du haut Catrimani (15). 
+ hayokoarihanakë : "feuille de Hayokoari", plante cultivée 
(non identifiée) que l'on ne trouverait que dans les communautés 
des hautes terres du territoire yanomami (horebxha). L'appli- 
cation de cette plante provoquerait une agitation délirante 
(shii harimumak) dans laquelle la victime serait prise de con- 
vulsions, pousserait des cris similaires à ceux de 1"'esprit 
des fléches" Aiamori : "a a a e e e", essaierait de flécher 
tout le monde autour d'elle, s'enfuirait en forêt, grimperait 
aux arbres en y cassant des branches. Hayokoari est un "esprit 
maléfique de la nature" (në wani a) qui, ayant l'apparence d'une 
sorte de tapir, vivrait dans les profondeurs aquatiques. 
S'attaquant à l'image vitale des étres humains il provoquerait 
ainsi des tremblements glacés, un État d'agitation extréme et 
une sensation de vide intérieur qui seraient à l'origine de la 
crise (oshi ukukurtnë thëbë warara... oshi broke mahi yaro : 
"après qu'il ait aspiré leur corps spirituel les gens sont 
transparents... en effet leur corps spirituel est très vide"). 
Lizot (1975b: 19) donne hayakoari kë henakë : Justicia SP., 
comme un hallucinogène. Là encore (cf. supra : borehanakë) ce 
n'est pas le cas chez les Yanomamë : j'ai personnellement assisté 
à une crise délirante imputée à cette plante de sorcellerie en 
(15) 
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juin 1978. La victime en était un ad.olescent qui dut être 
maîtrise, en pleine nuit, par trois hommes vigoureux et ne fut 
calme qu'après une longue cure chamanique. Plusieurs autres 
cas de même nature m'ont êtê rapportés. (in Lizot 3. cit. 
hayakoari est "une espèce de tapir de petite taille et au 
pelage obscur"). 
+ hën+ aramamokasikë : "substance de sorcellerie paupière d'ara", 
plante cultivêe (non identifiée) qui, lancée sur une personne, 
la fait entrer dans une crise délirante au cours de laquelle 
elle se comporte et crie comme un ara (në aib?... urihi a shi- 
monie;i-... wite maki a aramuabërayu : "on devient autre... la 
forêt tourne sur elle-méme... bien qu'on semble bien portant 
('gras") on se comporte simplement en imitant l'ara"). 
+ h-ibërikë : substance de sorcellerie confectionnée à l'aide 
de fragments minéraux brillants (mica ?) recueillis dans le 
sable au bord des rivières. Séchés et réduits en poudre ils 
sont versés sur le cràne de la victime durant son sommeil afin 
de la rendre aveugle (h+bëbx). Spécialité attribuée aux groupes 
de la rivière Toototobi par ceux de la rivière Catrimani (cf. 
carte supra p. 200). 
+ hën+ a ra+ : "substance de sorcellerie-liane rat", plante 
cultivée qui ressemble, sous forme réduite, à ra.? : une liane 
sauvage à racine comestible (Dioscorea SP.). Provoque affai- 
blissement, jaunissement de la peau et vomissements. Les groupes 
de la rivière Toototobi la considërent comme une spécialité des 
Shamathari, Yanomami de l'ouest (dont c'est peut-être le nom 
pour koamashik+kë, cf. ce nom infra). 
+ koamashikkkë : plante cultivée non identifiée. Provoque un 
état d'affaiblissement organique profond (oshi mi... bar+k+ 
utiti mahi : "on n'a plus de corps spirituel... la poitrine 
est très faible"), accompagné d'une coloratjon jaune orangé de 
la peau et du blanc des yeux (sikë... mamobë ashi... hrare) et 
de vomissements (tuhrarat).' 
+ makiyobëhanakë : plante cultivée non identifiée. Provoque . 
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essentiellement une violente altération de la conscience : 
boreb? shimonie? : "tourner sur soi-même en état de revenant", 
moebi : "avoir des vertiges", mamobë shenishenimu : "avoir la 
vision de rangs serrés de formes lumineuses", oshi neni : "le 
corps spirituel souffre". 
Il semble que cette plante permette la confection d'une substance 
hallucinogène utilisée par les groupes yanomamë du haut Parima. 
Comme dans les cas de borehanakë et hayokoarihanakë ci-dessus, 
il semble que souvent ce qui est substance hallucinogëne d'un 
groupe lointain est intégré dans la nomenclature des plantes 
de sorcellerie .des groupes de référence. 
+ nomarikikë : plante cultivée : Cyperus articulatus (Lizot 
1975b : 60 et 1980 : 17 nomaremi këk?). Provoque un intense 
affaiblissement général et des vomissements ; de nom& : "perdre 
consci ence, mourir". 
+ romihanakë : "feuille de la maigreur", plante cultivée : 
Justicia SP., dont on tire une substance (en la séchant et pul- 
vérisant) mélangée qénéralement à un liquide qui sera absorbé 
par la victime. Provoque une diarrhée intense et persistante 
doublée de vomissements qui entraînent un amaigrissement spec- 
taculaire. (On peut renforcer l'effet de cette substance en 
lui ajoutant romihanakë hënx : une sorte de mante religieuse 
verte dont les crochets acérés sont déssêchés et pulvérisés : 
on dit alors que les bras du malade deviennent aussi fins que 
celui de cet insecte (probablement Stigmatoptera brocellata). 
+ shamahanakë : "feuille du tapir", plante cultivée non identi- 
fiée, provoque une fièvre délirante au cours de laquelle le 
malade se met à courir en forët et imite le tapir. 
+ shokohanakë : "feuille du fourmilier tetradactyle" (shoko : 
Tamandua tetradactyla), plante cultivée non ide'ntifiée, provo- 
que un comportement dêlirant au cours duquel on s'accroche aux 
arbres comme cet animal. 
+ t+h+k+kë : "plante du jaguar", plante cultivée: Caladium SP.,. q 
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provoque une crise,de fievre dêlirante au cours de laquelle on 
émet des gémissements haletants comme les feulements du jaguar 
(borebx t.?hbmu waoto... yobinë nomarayu : "en état de revenant 
on imite le jaguar de façon évidente... on perd conscience de 
fièvre"), tout en étant pris de vomissements. 
+ wakamoshik? : "ganglion de tatou gêant" (waka : Priodontes 
giganteus) : 'plante cultivée : Cyperus corymbosus(Lizot 1975b : 
89,waka kë moshikk), Elle provoque une sorte d'état convulsif 
(boremu : "étre en état de revenant", kahikë moshi : "la bouche 
écumante") au cours duquel le malade finit par tomber dans son 
feu et par se brûler gravement. Elle manifeste ses effets. en 
premier lieu par une douleur localisée dans les ganglions 
inguinaux (moshik# haba neni) qui rayonne par la suite dans 
tout le corps. 
+ yaweremamokasikë : "plante paupière de paresseux didactyle" 
(yawere : Choleopus didactylus) : plante cultivée non identifiée ; 
on en râpe le bulbe pour obtenir une poudre que l'on projette 
sur la personne à laquelle on souhaite nuire! La victime est 
alors prise d'une crise délirante au cours de laquelle elle 
cherche à se suspendre aux arbres en imitant l'animal en ques- 
tion. 
- 
+ yoyohanakë : "feuille du crapaud yoyo ' (6ufo guttatus) : 
plante cultivée non identifiée ; son usage provoque chez la 
victime une crise délirante au cours de laquelle elle s'accroupit 
sur le sol immobile et rigide. 
Deux plantes de "sorcellerie - commune d'usaae féminin : 
+ okoshikx : "plante du crabe oko" (probablement Fredius reflexi- 
frons) ; plante cultivée i Cyperus sp. (Lizot 1980 : 18). 
Provoque avant tout des troubles de la perception violemment 
anxiogénes (amoku keama2 / "elle fait tomber le foi,@' (terrifie)), 
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en particulier des troubles de la vision (tamu wakë : "vision 
.voilée de rouge"). Le malade est d'autre part étendu sans mou- 
vement (washimi bra) également terrassé par des vomissements. 
Il est dit que les femmes portent des paquets de cette substance 
pathogène dissimulés dans leurs tabliers pubiens : besimakëha 
okoshik? haro yahubu... taro !. 
+ yurimosikë : "plante de la pêche" (?) : plante cultivée non 
identifiée. Provoque en particulier des maux de tête lancinants 
(he robehe) et une très forte sensation d'oppression et 
d'étouffement (oshi komi : le corps spirituel est "bouché", 
raakai nëhë mi : "on est "entiêrement" malade") tandis que le 
malade finit par entrer dans un état de semi-conscience prolon- 
gé au cours duquel il ne cesse d'émettre des râles. 
Les plantes et substances de "sorcellerie d'alliance" en 
usage chez les Yànomamë se répartissent donc de la façon 
suivante : 
- 13 pour la "sorcellerie amoureuse" (et 8 pour la "magie amou- 
reuse), 
- 23 pour la "sorcellerie commune", 
- 5 pour la "sorcellerie de prise d'empreinte", (cf. infra p. 268) 
Soit 41 variétés de. substances auxquelles sont attribuées des 
pouvoirs pathogènes spécifiques (sans compter ici les substances 
uniquement utilisées a titre d'adjuvants). Ni chaque individu 
ni même chaque communauté ne possêde bien entendu la totalité 
de cet arsenal de substances maléfiques. Ces chiffres portent 
sur une recension des plantes et substances effectivement déte- 
nues dans 75 communautés ou dont la possession s'est trouvée 
parfois simplement attribuée d'un groupe à l'autre sans que 
nous ayons pu en témoigner directement. 
Il n'en reste pas moins - c'est ce qui nous importe ici - que 
dans une quelconque de ces communautés toute maladie sérieuse 
(de type raâkai cf. Ch. VI) peut se trouver 'imputée à l'usage, 
par les membres d'un groupe local de son ensemble multi-commu- 
nautaire, d'une de ces 41 substances pathogènes par la formation 
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d'une catégorie diagnostique de la forme : 
(nom de substance) t uno. 
Par exemple : romihanakë uno est une maladie de type rZXkai 
(dysenterie chronique et sanglante) dont la désignation peut 
se traduire par : "marque de la feuille de la maigreur" (des 
maux intestinaux bénins et/ou passagers seront désignés par 
shikë neni : "avoir mal aux 'intestins"). 
Les substances de sorcellerie yanomamë sont conservées et 
utilisées par leurs possesseurs avec une conception du secret 
qui peut sembler relative (16). Lorsqu'il s'agit de végétaux 
cultivés (31 substances de sorcellerie sur 41) ceux-ci sont 
plantés dans des endroits des abattis qui pour étre discrets 
(généralement à l'abri de troncs d'arbres partiellement brûlés), 
n'en sont pas moins plus ou moins connus et en tout cas acces- 
sibles à tous les membres de la communauté. Il est de la méme 
façon relativement courant d'apercevoir les ingrédients de 
certaines substances de sorcellerie non-végétales sécher sus- 
pendues au-dessus du feu d'un foyer domestique. Substances dont 
il n'est fait aucun mystëre, même à un ethnologue qui, après 
quelques mois de terrain seulement, n'est pas encore supposé 
être le moins du monde versé dans ces questions. 
D'usage essentiellement intercommunautaire il est certes 
peu étonnant que ces plantes et préparations de sorcellerie ne 
fassent pas l'objet d'un secret plus vétilleux au sein du groupe 
local. 
Il est par contre plus surprenant de constater que tous les 
hommes qui se rendent à une cérémonie funéraire reahi?, donnée 
dans l'habitation collective d'un groupe allié, transportent 
dans leur carquois, ou même simplement liés à eux, de petits 
paquets de feuille contenant des substances de "magie amoureuse" 
(thuwëmamo harobë) ou de sorcellerie (hën? harobë) et, plus . 
(16) Si l'on conserve en particulier strictement une définition 
africaniste classique de la sorcellerie ("magie maléfique ou des- 
tructive" : sorcery) telle que celle proposée par E.E Evans-Pritchard 
((1937) 1‘972'(traa. française) : Ch. 1 de.la 4ème Partie) et ses 
connotations d'immoralisme, 
cit. : 450). 
d'antisocialité et de secret (OP. - 
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encore, qu'ils soient prompts à en faire l'inventaire à la 
demande naïve de l'ethnologue, sans mauvaise grâce aucune, des 
lors- au moins qu'il s'agit de les troquer. Ce qui n'est pas, 
malgré.ce qu'il peut en sembler, une situation absurde dans 
les termes de la culture yanomamë puisqu'il est effectivement 
d'usage d'échanger ces thuwëmamo harobë et hëni harobë entre 
membres de villages alliés lors des reahu. Ces échanges, qui 
peuventsembler paradoxaux, reposent en fait sur la croyance 
qu'une substance'de sorcellerie demeure sans effet sur son 
possesseur original : shge eha hëntkkkë oke thare... yayothë- 
bëhamë bë shinü wayu : "à l'égard de leur "beau-përe" (17) les 
substances de sorcellerie sont inopérantes... elles n.e sont 
dangereuses que pour les autres gens". 
Cette familiarité avec les substances de sorcellerie "amou- 
reuse" et "commune" (qui,rappelons-le,ne sont pas considérées 
comme létal.es à condition qu'elles fassent l'objet d'une cure 
chamanique) n'exclut pas le fait que certains individus plus 
méfiants m'aient assuré' leurs grands dieux n'en avoir jamais 
possédé : kami yanë hënt ya kikë bou taxbashioimi ! : "moi je 
ne sais évidemment pas ce que c'est que de posséder ces substan- 
ces !", thuwëmamobë... yaroshikë ya shino bouthare : "je ne 
possède (habituellement) que des charmes amoureux ou des plantes 
magiques de chasse". Mais il faut là sans doute voir cette fois 
dans cette attitude plus un effet de la crainte de représailles 
potentielle par la "sorcellerie blanche" (les épidémies), donc 
de déclarations diplomatiques vis-à-vis d'un blanc supposé par 
définition naïf mais dangereux., que d'un comportement tradition- 
nel. 
La sorcellerie ("amoureuse" ou "commune") entre groupes 
locaux d'un même ensemble multicommunautaire (l'ensemble matri- 
monial et politico-cérémonie1 des nohimotimëthëbë) constitue 
en fait l'idiome banalisé des contentieux constants, mais le 
plus souvent assez mineurs, qui agitent la vie intercommunautaire 
-e-w- --------- -“--a- 
(17) De nombreuses relations de subordination sont conceptualisée: 
par les YZnomamë en terme de rapport beau-père/beau-fils : un 
chien à son maitre, les ouvriers de la route Perimetral Norte 
à leurs ContremaItres... 
Il devient dans cette perspective moins étonnant - ces formes 
de sorcellerie n'étant pas considérées comme létales - que les 
hënx harobë (petits paquets de feuille ligaturés contenant des 
substances de sorcellerie) puissent être manipulés avec une 
discrétion aussi dénuée de rigueur (18). 
Nous reviendrons maïntenant brièvement sur les techniques 
et les circonstances de l'utilisation des substances de "sorcel- 
lerie commune" évoquées. Le contexte social de leur usage est 
essentiellement celui des cérémonies funéraires reahü, événement 
cérémonie1 yanomamë le plus important, qui réunit généralement 
pendant environ une semaine les membres de plusieurs groupes 
locaux alliés dans l'habitation collective de l'un d'entre 
eux (19). 
Les techniques employées pour mettre en contact la substance 
pathogène avec le corps de la victime sont extrémement variées 
quoique précisément réglées (20). On peut les répartir en deux 
grandes catégories : 
(1) celles qui permettent de l'atteindre par projection 
depuis une distance plus ou moins grande, 
(2) celles qui mettent à profit les activités rituelles 
collectives pour l'y appliquer directement. 
Nous donnerons ici succinctement quelques détails sur ces deux 
grandes classes de techniques utilisées dans la "sorcellerie 
-------------------- 
(18) Il nous est arrivé trës souvent de recueillir les confi- 
dences de "sorciers" se préparant à agresser leur victime, d'as- 
sister à la prëparation des substances prévues à cet effet et mëme 
dans deux cas au moins à leur application (frottement d'objets 
appartenant à la victime, introduction dans une sarbacane à drogue 
afin de lui faire inhaler : voir Colchester 1982 : 532 pour un 
témoignage similaire chez les Sanima). 
(19) Ce qui n'exclut pas l'usage de la "sorcellerie commune" 
parfois au cours de simples visites pourtant considéré comme rare. 
Pour une description et analyse des cycles de reahü,voir cha- 
pitre X11.3. 
(20) Rappelons que les verbes qui désignent l'action d"'ensor- 
celer" sont hën-+a+ (hënx : "substance de sorcellerie + désinence 
verbale de l'???ïitfflou hën? thabrax 
de sorcellerie"). 
("faire une substance 
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commune" yanomamë : 
(1) Il y a là plusieurs façons de procéder qui mettent le 
plus souvent à profit le sommeil de la personne visée pour s'en 
approcher subrepticement (horie+). Ces techniques de projection 
de substances de sorcellerie sont décrites par différents verbes 
qui distinguent le degré de distance à partir duquel est 
effectuée la projection pathogène : 
sheyebrai : "lancer" (ou plutôt "éparpiller en lançant") 
horashibrak : "souffler dans la paume de la main" 
kemak ou rubrak : "faire tomber" ou "verser" (21). 
(2) Dans ce cas la variété des techniques est homologue à 
celle des contacts corporels - médiatisés ou non par des objets - 
entre les personnes lors des activités rituelles durant les 
cérémonies reahÜ : 
+ Les substances peuvent ètre frottées directement sur le 
corps de la victime (horokak) lors de dialogues cérémoniels 
(tel le yadmu oü les partenaires accroupis s'entourent l'épaule 
d'un bras) ou de duels rituels (tels bar+ki shëyu durant lequel 
deux partenaires se frappent tour à tour les pectoraux à l'aide 
du poing ;àkayu, durant lequel les adversaires se serrent le 
cou réciproquement dans le creux du bras; krëyayu, un combat 
généralisé à bras le corps ; si bayu, au cours duquel les pro- 
tagonistes, généralement accroupis, se frappent tour 3 tour 
les flancs de la paume de la main). 
+ Elles peuvent également étre frottées (riyebra+) sur un 
objet qui entrera en contact avec le corps de la victime alors 
qu'il est manipulé par l'agresseur à l'occasion d'une activité 
rituelle commune quelconque. Cet objet est le plus souvent un 
instrument de combat : massue anomai des duels rituels he shëyu 
durant lesquels les partenaires se frappent tour à tour le 
----s--------s------ 
(21) On peut ainsi "faire tomber" ou "verser" la substance sur 
.le corps de la victime ou dans une nourriture qu'il absorbera 
dirgctement à la main ou à quelque distance en la déposant, par 
exemple, sur l'extrémité de la hampe.d'une flèche. 
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sommet du crâne ; galets employés dans le bar+k$ shëyu, plat 
1 des machettes employées quelquefois dans Te si bayu (ou, dans 
ce cas, si yoayu) ; fourchets (sans manche) en os de singe 
(bashounamokë) ou bâtons courts en bois de palmier dentês d'un 
côté (suumukë) utilisés lors des duels akayu. Mais elles peuvent 
être. aussi introduites dans le tube (horomë $ utilisé dans 
l'inhalation collective d'hallucinogènes à la fin du reahÜ (22). 
.Les motivations que les Yanomamë reconnaissent à l'usage 
de la sorcellerie que nous avons qualifiée de "commune" relévent ,, 
directement des "affaires" contentieuses inter-individuelles 
surgies entre les membres de groupes locaux alliés lors de 
visites mais surtout du grand rite collectif intercommunautaire 
qu'est le reahü (décrit en détail'dans notre chapitre X11.3). 
Ces situations conflictuelles surviennent essentiellement 
à propos d'échanges ou de dons de nourriture (23), de vols 
dans les jardins des amphytrions, d'insultes (accusations de 
couardise et d'inceste, nomination publique d'une personne, d'un 
de ses parents proche vivant mais surtout mort (24)) ainsi que 
, de litiges matrimoniaux et/ou sexuels (refus de donner une 
(22) L'usage des plantes et substances de sorcellerie dont nous 
avons donnê la liste ci-dessus, lorsqu'il n'est pas précise dans 
cette ênumêration, relève des techniques décrites ici en (1) et (2). 
(23) On dit ainsi a contrario : mati,hibë toabëha... nohimobëha 
ya thëbë thaimi : "à l'encontre de gens auprès desquels j'acquiers 
des oossessions... à l'encontre des amis je ne fais oas de 
sorcellerie". 
(24) Il y a un interdit très strict sur l'usage des noms propres 
chez les Yànomamë. Chacun se voit doté dans les premières années 
de sa vie d'un nom par ses parents. Ce nom sera publiquement 
utilisé sans inconvénient jusqu'à l'adolescence mais personne 
ne pourra le prononcer à partir de ce moment sans s'attirer les 
foudres de la personne nommée et de ses proches. Par la suite 
chacun se voit affublé de sobriquets peu amënes par ses co-rêsi- 
dents et par les membres d'autres communautés (ce ne sont d'ail- 
leurs pas toujours les mêmes qui sont attribues par les uns et les 
autres). Les proférer publiquement équivaut à une insulte. Le nom 
des morts est encore plus strictement prohibé puisqu'il est à la 
fois une insulte et une transgression de l'effacement rituel 
des morts. 
404). 
(cf. sur la nomination yanomamë infra Ch. XII.1 p. 394- 
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soeur ou une fille en mariage, "vol" d'une épous,e, d'une soeur 
ou d'une fille, tentative d'union incestueuse, conflits relatifs 
au. service pré-marital... ) et enfin à propos de maladies 
imputées à. de précédentes agressions de sorcellerie. 
Le champ social dans lequel opère la "sorcellerie commune" 
est donc identique à celui qui caractérise la "sorcellerie 
amoureuse" : il s'agit de l'ensemble multi:communautaire poli- 
tique et cérémonie1 formé par plusieurs groupes locaux (yahi- 
theribë : "les co-résidents") entretenant des relations 
matrimoniales (nohimotimëthëbë : "l'ensemble multi-communautaire 
des alliés politiques"). 
Il n'y a pas de sorcellerie, nous l'avons dit, chez les Yanomamë 
au sein d'un mëme groupe local : 
- yahitheribë yamakë thaxmi ! hwamabë kobitëhë yamakë shino 
hënkari... : "on ne "fait" pas ses CO-résidents ! lorsqu'ar- 
rivent des invités alors seulement on fait de la sorcellerie..." 
- yamakë b+r&oshoainë hëntië yamakë tha;imihe... yayothëbënë 
yamakë shino tha&he... hënxa+he... : "ceux avec qui nous habitons 
depuis toujours ne nous "font" pas seulement les autres nous 
"font"... nous "ensorcellent"...'. 
Il y a cependant là encore deux exceptions (25) à cette 
règle, qui d'ailleurs ne font que la corroborer : 
+ les hommes' ayant contracté un mariage récent hors de leur 
communauté d'origine et vivant en résidence uxorilocale sont 
souvent suspectés par leurs nouveaux CO-résidents de se livrer 
à de telles agressions et, à ce titre, se trouvent également 
visés par ces derniers (agresseurs parmi lesquels figurent en 
priorité, lorsqu'il s'en trouve, les prétendants locaux évincés de 
leur épouse (26)). 
----+---a-vo----.---- 
(25) Voir supra p. 248des cas similaires présentés à propos de 
la I'sorcelTerie amoureuse". 
(26) L'existence, mëme rare, de prétendants locaux évincés par 
le mariage "extérieur" (virilocal ou uxorilocal) de ceux qu'ils 
se pensaient en droit d'épouser démontre à l'évidence, comme 
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+ les femmes ayant contracté un mariage récent hors de leur 
communauté d'origine et vivant en résidence virilocale sont 
très souvent considérées comme des victimes de prédilection de 
la sorcellerie de leurs anciens CO-résidents (et notamment de 
celle des éventuels soupirants de leur communauté d'origine 
frustrés par cette union étrangère). 
La "sorcellerie c'ommune" est bien pour les .Yanomamë la traduction 
corporelle permanente des conflits mineurs entre communautés alliées 
(conflits relatifs - pour paraphraser une formule célèbre - aux 
échanges de biens, de paroles et de femmes).On dit ainsi le plus 
souvent d'une victime de cette sorcellerie qu'elle s'en est 
trouvée affectée à la suite d'une visite ou d'une invitation 
intercommunautaire (a boremu a nosi w+t+kema : "il est entré 
"en état de revenant" à la suite (du départ des invités)"). 
Ces maladies causées par la sorcellerie des groupes alliés 
bien que considérées comme graves (on pense qu'elles seraient 
létales sans l'intervention des chamanes, nous l.'avons dit) ne 
se voient par contre jamais attribuer une évolution létale : 
- nohimotimëthëbë hoshim%i+biotëhë... horokoabkritëhë bë 
harobrayu : "lorsque l'on met des alliés "en mauvais état"... 
lorsqu'on les "frotte"... ils guérissent", 
- a hwama huuayutëhë hën+k+kë oke thare... yânomamë a hwama 
huuayobëha tharietëhë a nom22 mi.,. harorayu... raZmuab+rayuwi... 
. . thë raakai brab+ki... nom%mahiowi... shaburinë hën+ a wavu 
hoyaki... hoyaki... hoyaki... mabramani... harorayu... : 
"entre gens qui s'invitent réciproquement les substances de 
(suite 26) nous l'avons suggéré dans notre chapitre VII, que 
les alliances intercommunautaires ne sont pas strictement déter- 
minées par l'impossibilité socio-démographique de satisfaire 
au. modèle d'endogamie locale. 
Dans de tels cas l'impératif politico-militaire d'étendre son 
réseau d'alliance prévaut, pour un groupe local, sur son idéal 
autarcique. Ce peut être l'inverse mais, très souvent, impos- 
sibilité socio-démographique de satisfaire totalement à la 
préférence endogame et nécessité d'établir des alliances 
politiques coïncident harmonieusement. 
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sorcellerie sont en général peu puissantes... lorsque l'on 
" f a i t 1' un Yanomamë avec lequel on s'invite réciproquement il 
ne meurt pas... il guérit... étant simplement malade... il gît 
simplement malade... alors qu'il perd conscience... le chamane 
"jette" le principe pathogène de la substance de sorcellerie... 
il le jette... le jette... en termine avec lui.,. le malade 
guérit", 
- brahatheribënë yamakë washariri... shëbrari... ahatetherithë- 
bënë yamakë tharietëhë yamakë shinô harorayu... : 
"les gens qui habitent loin nous "mangent" véritablement... les 
gens qui habitent prës lorsqu'il nous "font" alors seulement 
nous guérissons". 
Conçue comme pathogène - "elle rend gravement malade" : raamu- 
.rn%+ - la "sorcellerie commune" ne sous-tend donc jamais, dans le 
cadre du système ethno-médical yanomamë, d'imputations de décès 
entre groupes locaux d'un même ensemble multi-communautaire. 
Elle n'engage à ce titre que deux types de représailles. Elle pro 
voque bien entendu en premier lieu l'usage symétrique d'une 
sorcellerie identique : kZamZ+ ou hën*a4- nom;Yh;Yo : "faire aller 
en retour" ou "appliquer à son tour une substance de sorcellerie" 
Elle peut avoir en second lieu - et a le plus souvent - des 
conséquences politiques effectives puisqu'elle ne manque pas 
de susciter une bonne part des 'duels rituels (cf. supra pp. 262-Z 
organisés. à la fin des grands rites intercommunautaires reahû 
tenus régulièrement entre groupes locaux alliës (cf. Ch. XII.3 p. 
Duels qui sont précisément destinés à "apaiser la colère" des 
participants (hw+sh+o mabrama?). 
Le reahü, principal évënement rituel yanomamë par sa durëe 
et son ampleur, fournit donc à la fois le contexte dans lequel 
prennent forme les imputations de sorcellerie "commune" (27) 
(griefs divers entre hôtes et amphitryons suivis de maladie) 
et celui dans lequel elles sont à mëme de trouver une issue 
(27) On doit noter ici que les visites intercommunautaires des- 
tinées à la transmission de nouvelles et d'invitations ou consacrée: 
relations fami,liliales, prennent une modeste part à ce processus. 
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appropriée (duels rituels intercommunautaires). 
Il s'agit donc en cela, au-dela d'un complexe dispositif symbo- 
lique (que nous analyserons longuement dans nos chapitres XII 
et XIV), d'une singuliëre "machine" politique dont la dynamique 
semble basée sur une sorte de boucle de rétroaction. 
Tout reahu dénoue ainsi, par la tenue de duels rituels, les 
différends surgis entre groupes locaux d'un.même ensemble multi- 
communautaire lors d'un reahü prêcédent tandis que la cohabi- 
tation cérémonielle qu'il leur impose favorise l'émergence de 
nouveaux contentieux, souvent traduits en accusations de 
sorcellerie, qui armeront les querelles du suivant (voir Rivière 
1969 : 240 sur les Trio du Surinam). 
Tout se passe donc comme si la contradiction entre idéal 
matrimonial d'autarcie locale et impératif politique des alliances 
intercommunautaires (entre désir de "rester entre soi" et néces- 
sité de se "joindre. aux autres") trouvait dans le reahü un 
dispositif cérêmoniel qui lui permette constamment à la fois 
de. s'actualiser (sorcellerie) et de se neutraliser (duels) à tra- 
vers des cycles de contentieux et de conflits "in-terminables" 
entre membres de groupes qui se trouvent ainsi "alliés'!. 
Le 'reahü est sous cet aspect le lieu d'une "guerre bien 
tempérée" (28) entre groupes locaux proches qui y mettent 
à la fois en ordre et en oeuvre la conjonction et l'articula- 
tion de leur altêrité comme un mal nécessaire à l'état de société 
(rappelons ici que ces relations d'altérité sont politiquement 
et socialement conceptualisées de la manière suivante : groupe 
local = cognats vs. ensemble multi-communautaire = affins 
classificatoires). 
Le rôle de la symbolisation de la maladie (sorcellerie) est 
évidemment crucial dans cette dynamique puisqu'elle permet 
simultanément de la penser et de l'organiser. Elle fournit 
(28) De nombreuses séquences rituelles du reahü, nous le verrons, 
sont précisément basées sur la figuration caricaturale d'épi- 
sodes guerr‘iers attestant là qu'il s'agit d'une mêtaphore 
culturellement pertinente dans l'univers intellectuel yanomamë. 
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l'idiome dans et par lequel se dit et s'attise le vécu de cette 
contradiction intarissable entre autarcie et alliance dont .le 
trouble des corps constitue, au sein de l'ensemble multi- 
communautaire, la matérialisation constante - inéluctable mais 
im.prévisible - ; le "baromètre" permanent, 
3- La sorcellerie par prise d'empreinte : 
La "sorcellerie par prise d'empreinte" que nous allons 
décrire maintenant se distingue de la "sorcellerie commune" 
par la "technique" et les substances spécifiques qu'elle uti- 
lise, par sa létalité éventuelle (29) mais également - et de 
façon plus intéressante - par le champ sociologique dans lequel 
elle fonctionne. 
Sur le plan de la "technique" d'abord, il y a essentielle- 
ment deux manières de procéder : 
-+ d'une part en employant la terre de l'empreinte de la 
pointe du pied de la victime visée : may thabrat ou mayo toad : 
"faire" ou "prendre une empreinte", 
+ d'autre part en s'emparant de ses reliefs (ou d'une de 
ses chiques de tabac) : kanasi thabra? ou kanasi toa$ : "faire" 
ou "prendre les reliefs". 
Dans les deux cas 1"'empreinte" ou les "reliefs" de la personne 
à laquelle on souhaite nuire sont recueillis, mélangés à une 
substance de sorcellerie spécifique puis enfermés dans un petit 
paquet de feuille mayo haro ou kanasi haro : 
ben.+ a yayënë mashita tihurubraremahe... mathakë nenirayoma... 
tukutukumuma ! Zshi komimahioma ! iyêhikë kohibërayoma... : 
"à l'aide d'une véritable substance de sorcellerie ils ont 
frotté la terre (de l'empreinte)... sa jambe s'est alors mise 
à le faire souffrir.., il y ressentait des pulsations lanci- 
nantes ! son corps spirituel était "bouché" (sentiment d'oppres- 
sion) ! la chair (de sa jambe) s'est mise à durcir...". 
-------------------- 
(29) Les 7 % de cause des morts attribuées à la "sorcellerie 
d'alliance" lui soht intégralement imputés dans notre ëchantillon 
statistique (cf. infra Annexe 1, Tableau 28). 
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Pour s'assurer de la letalité de cette préparation il convient 
enfin de faire mordre le "paquet d'empreinte" par un serpent 
venimeux particuliërement redouté comme le Bothrops atrox. 
Les substances végétales utilisées dans ce type de sorcel- 
lerie sont à ma connaissance au nombre de cinq ; elles sont 
toutes exclusivement possédées par les hommes : 
* 
+ kawahikYkë : "plante anguille électrique" (kawahi = Electro- 
phorus electricusj ;Plante cultivée non identifiée. Affecte 
les membres inférieurs : la peau s'infecte et devient "g,luante" 
(yareke), les muscles sont atteints de contractions sporadiques. 
La fièvre est élevée. Donnée par les groupes du haut Catrimani 
comme une spécialité des waika : deux villages originaires 
du moyen Demini établis sur le bas Catrimani (cf. supra carte 
p. ZOO). 
f koroshokekë (ou koreshe) : plante cultivée(non identifieée). 
que l'on utilise suivant la technique de prise d'empreinte ou 
en l'appliquant sur le hamac de la victime. Provoque des 
douleurs aiguës Irakaimë) dans les articulations ; le malade 
ne peut plus se déplacer (huubroimi). Il s'agit d'une spécialité 
attribuée par les groupes du haut Catrimani à ceux du Rio Lobo 
d'Almada. 
t motoreamosikë : plante cultivée, Cyperus sp..Provoque essen- 
tiellement une forte fièvre (yobi mahi) et l'apparition d'un 
réseau de "lignes rouges" (wakë sherirano) sur le corps. 
+ waribo : plante cultivée non identifiée. Affecte les membres 
inférieurs par une trës grave infection : le pied duquel on a 
pris l'empreinte devient rougeâtre (mahukë wakë), sa peau trës 
enflammée et enflée, se détache (sikë hushi... shuë... h+t+rayu). 
Donnée comme une spécialité des groupes du Rio Couto de Magalhaes. 
+ yoboro : plante cultivée (Xanthosoma sp. in Lizot 1980 : 19). 
Utilisée selon la méthode de prise d'empreinte ou pour frotter 
le hamac de la personne visée. Son corps entre alors en putréfaction : 
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thë tare.?... iyo ubë sraki : "il pourrit... il se couvre de 
pus"... sikë ushirayu : "la peau devient noire". 
Trois de ces cinq substances (kawahikxkë, waribo et yoboro) 
sont donc censées produire de façon priviligiée une putréfac- 
tion rap.ide des membres inférieurs (ou de la bouche si les 
objets "traités" sont des reliefs ou des chiques de tabac). 
Une .autre provoque de violentes douleurs articulaire's (korosho- 
k+kë) ; une autre encore (motoreamosikë) une fiévre très violente 
"avec des lignes rouges sur le corps" (chaînes de ganglions ?). 
Leur caractéristique commune est donc clairement de rendre 
compte de phénoménes inflammatoires graves dont l'évolution 
létale est probable dans un certain nombre de cas. 
Deux cas de morts survenues lors de notre présence sur le terrain 
ont ainsi été interprétés comme des prises de mayo ("traités" 
avec la substance yoboro décrite ci-dessus) après que les 
victimes aient été gravement blessées à la jambe par des chutes 
d'arbres. Un troisiéme cas - dans lequel le malade n'a échappé 
à la mort qu'à la suite d'un traitement hospitalier - a été 
attribué à la méme cause mais cette fois aprés une morsure de 
serpent qui a provoqué une gangrène de la jambe. 
Le modus operandi sociologique de la "sorcellerie par brise 
d'empreinte" est d'un intérét tout particulier en ce qu'il 
semble totalement contredire la règle fondamentale d'absence 
de sorcellerie létale au sein de l'ensemble multi-communautaire 
que nous avons dégagée à propos de la "sorcellerie commune". 
Un maya ("terre de l'empreinte de l'avant du pied" pour étre 
précis) est en effet pris de façon priviligiée par un allié 
politique (nohimotimëthë) et très souvent méme par un allié 
devenu CO-résident à la faveur d'un mariage uxorilocal (turaha 
b+r+owi) . Mais, si cette empreinte se trouve collectée par un 
allié, elle ne-pourra par contre en aucun cas être traitée par 
cette même personne à l'aide d'une substance de sorcellerie 
(qui seule fera opérer le maléfice). 
Toute la solution de la contradiction que nous évoquions 
se trouve dans C#ette nuance. Prise par un allie le mayo ne 
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pourra en fait recevoir son traitement pathogène que d'un mem- 
bre d'une communauté ennemie (nabë thë) que des relations guer- 
riëres actuelles soient entretenues avec elle ou non au moment 
où la sorcellerie est effectuée. Ainsi l'empreinte se trouve- 
t-elle subrepticement recueillie par un allié malveillant au 
cours d'une visite ou d'un reahü afin d'être plus tard remise à 
un membre d'un groupe local ennemi de celui de la victime dont 
on considëre que la malfaisance sera seule en mesure de faire 
opérer :efficacement la sorcellerie. 
L'agresseur (i.e le "preneur d'empreinte") n'agit dans ce 
cas donc que comme intermédiaire entre deux communautés ennemies 
vis-à-vis desquelles la sienne est simultanément en position 
d'alliée. Il opère en fait comme une sorte de relais, d"'embrayeur" 
entre deux ensembles multi-communautaires non-intersécants (donc' 
ennemis), étendant ainsi le champ sociologique de la "sorcellerie 
commune". (Sur la not'ion d'ensembles multi-communautaires inter- 
sécants et non-intersécants, cf. supra Ch, VII pp. 210-211). 
Le schéma ci-après donnera un aperçu synthétique de l'arti- 
culation du champ socio-politique de la "sorcellerie d'empreinte" 
telle que nous avons pu cerner son fonctionnement dans la majo- 
rité des cas de maladies et de décës qui lui ont été imputés 
durant notre séjour ou dans les généalogies relevées (30) : 
(voir page suivante), _ 
Sur 14 cas de maladies et de décès (récents et anciens) attribués à la 
. 
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Paires d'ensembles multicommunautaires intersécants (alliés) 
--1--w--œ--- 
rePri~illes 
Ensembles multicommunautair,es non intersecants (ennemis) 
FIGURE 15 
A 1s C. de la victime 
B 1 = C.du preneur d’empreinte 
C 1 = C.de l’auteur du traitement Mal 
M= visiteqcontacts cerdmonbk 
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Soit trois ensembles multi-communautaires politico-cérémoniels 
A, B et C et 4 communautés al, a2, bl, cl. La communauté de la 
victime a1 a pour alliée stricto sensu la communauté a2 au 
sein de son propre ensemble multi-communautaire A. Elle a éga- 
lement pour alliée lato sensu bl qui appartient à l'ensemble 
multi-communautaire B ou se trouve également incluse a2. Nous 
avons déjà évoqué (31) cette distincti'on entre "alliés véritables" 
(nohimotimëthëbë yayë) avec qui l'on entretient des relations 
matrimoniales et "simples alliés" (nohimotimëthëbë b+o) avec 
qui l'on est "allié" par effet de transivité politique, c'est- 
à-dire simplement pour partager des alliances communes (c'est 
bien le cas de a1 et bl par rapport à a2). 
Dans notre exemple la victime, appartenant à la communauté a1 
verra donc son empreinte (maya) prise par un membre de bl (32), 
donc un allié bi-o ("simple allié") ;Soit lors d'un reahü à a2 
auquel a1 et bl assistent conjointement, soit lors d'un reahü 
tenu à a1 auquel est convié a2 à qui se joint une fraction de 
bl, soit enfin d'un reahü tenu à bl auquel est convié a2 à qui 
se joint une fraction de a1 (33). 
Le preneur d'empreinte de bl transmettra par la suite le maya 
de la victime à cl (lors d'un reahü ou d'une visite), groupe 
local à l'ensemble multi-communautaire auquel il appartient 
par ailleurs, afin de lui faire subir le traitement pathogëne 
(suite 30) 
"sorcellerie par prise d'empreinte" 
8 relèvent de ce schéma ; 
sous sa forme traditionnelle 
5 sont imputés à des alliés uxorilo- 
taux ou à des ex-CO-résidents (cf. Annexe 1, Tableaux 33, 34 et 35). Pour 1 
forme de la "sorcellerie par prise d'empreinte" dans la situa- 
tion de contact (10 cas) voir infra pp. 280-282. 
(31) supra Ch. VII pp. 210-211. 
(32) Pour des motifs qui sont souvent identiques à ceux de la 
sorcellerie commune : conflits à la suite de différends portant 
sur les échanges, vols, insultes, adultères... 
(33) Ce sont là des modalités d'invitation au reahli absolument 
courantes qui mettent constamment en contact "alliés véritables" 
et "simples alliés". 
. 
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qui.devra provoquer la mort de la personne visêe. 
Grâce au chevauchement des ensembles multi-communautaires A, B 
et C l'empreinte aura donc progressivement traversé la sphëre 
des alliés de a1 (A U 8) pour parvenir a celle de ses ennemis - 
l'ensemble multi-communautaire C non intersécant avec le sien 
(A),mais intersécant avec celui de ses propres alliés (8) - où 
elle pourra y recevoir une manipulation magique qui la rendra 
létale. 
Nous avons ainsi : 
A B C 
"Alliés "Simples "Ennemis" 
véritables" alliés" 
Y- ~~ r  
trajectoire de l'empreinte 
Trajectoire dans laquelle les "simples alliés" (nohimotimëthë- 
bë b+o) de a1 (i.e bl) jouent un rôle clef pour étre dans une 
position politique ambivalente en tant que communauté "charnière" 
entre deux ensembles multi-communautaires dont ils font simul- 
tanément partie alors que ceux-ci sont en relation d'hostilité 
ouverte (les alliés d'alliés bio sont toujours des ennemis pour 
appartenir à un ensemble multi-communautaire non-intersécant 
avec celui du groupe de référence alors que les alliés d'alliés 
yayë sont toujours des alliés (z) pour appartenir à un ensemble 
multi-communautaire intersécant avec celui du groupe de réfé- 
rence). 
Le second cadre sociologique privilégié des imputations 
de "sorcellerie par prise d'empreinte" nous ramène cette fois 
au sein de l'ensemble multi-communautaire des "alliés vérita- 
bles" (nohimotimëthëbë yay-ë). Cette seconde classe d'accusa- 
tions vise en effet les uxorilocaux censés se montrer tout 
particuliërement susceptibles d'agresser, par ce moyen subrep- 
tice, leurs nouveaux CO--résidents. Elle met toutefois également 
en cause, du point de vue cette fois des victimes, les femmes 
en résidence virilocale menacées par leurs ex-CO-résidents. 
A titre d'agresseurs ou de victimes, ce sont donc les individus 
mariés à l'extérieur de leur propre communauté (ayant adopté 
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une résidence uxorilocale ou virilocale) qui se trouvent ici 
concernés. 
Nous avons constaté qu'un nombre relativement restreint (34) 
d'agressions par sorcellerie "commune" et "amoureuse" pouvait 
se rapporter a des personnes relevant de ce statut sociologique 
(cf. supra p. 248 ). Le nombre proportionnellement plus impor- 
de cas'relevés pour la "sorcellerie par prise d'empreinte" (35) 
(dans sa forme traditionnelle*) laisse entendre qu'il y a une 
inflexion privilégiée de la relation entre cette forme de 
sorcellerie et le mariage "extra-local", comme nous avons constaté 
qu'il en existe une également entre cette forme de sorcellerie 
et les "simples alliés" (nohimotimëth$bë‘b-$0) de la périphérie 
de l'ensemble multi-communautaire (36). 
Il semble donc que les individus mariés et résidant hors de leur groupe 
d'origine jouent au sein de l'ensemble multi-communautaire, -- 
un rôle d"'embrayeur" $shifteF) socio-politique homologue à 
celui que jouent les communautés "charnières" d'alliés b4o 
("simples alliés") entre les ensembles multi-communautaires. 
Vivant en fait une perpétuelle oscillation entre deux habitations 
collectives, entre uxorilocalité et virilocalité, ce sont eux 
qui constituent le canal de transmission intercommunautaire 
privilégié - tant par leurs déplacements que par leur réseau 
bilocal de parents yayë (véritables) - des rumeurs, des griefs, 
des informations confidentielles ou officielles. Ce sont, au 
sens littéral, de véritables "go-between". 
La "frange grise" des alliés e,située entre deux ensembles 
multi-communautaires ennemis (cf. supra figure 15 p.272), joue 
(34) 3 cas sur 33 dia‘gnostics de maladie en terme de "sorcelle- 
rie commune" ; 4 cas sur 11 diagnostics de "sorcellerie et 
magie amoureuse" (soit respectivementg% et 36%) : cf. Annexe 1, Tableau 33. 
(35) 5 cas sur 11 causes de mort (récentes et plus anciennes) 
en terme de "sorcellerie par prise d'empreinte" 
et 35. 
(soit 55%):cf. Annexe 1,Tableaux 34 
(36) 8 cas sur 14 diagnostics de maladie et causes de mort de 
"sorcellerie par prise d'empreinte" sous forme traditionnelle 
(soit 57 %) :,cf. Annexe 1, Tableaux 33, 34 et 35. 
++ Four la “sorcellerie par prise d’empreinte” traditionnelle cf. supra 
pp. 270-275 ; non traditionnelle : infra pp. 280-282. 
._ -.. . 
276 
un peu le même role au niveau "macro-structurel". Alliés de 
part et d'autre a des ennemis ces "simples alliés" (nohimotimë- 
thëbë b+o) favorisent entre eux le maintien d'un réseau de 
propagation d'informations et de rumeurs qui, là encore, s'avère 
d'une importance cruciale pour la "politique extérieure" des 
groupes locaux yXnomamë (37). 
De la même façon donc que pour un groupe local de référence 
Ses allies b2o se trouvent dans une position politique ambiguë 
pour étre aussi des allies d'ennemis, les individus mariés et 
résidant hors de leur communauté d'origine le sont pour être 
d"'autres gens" (yayothëbë) introduits en son sein.(nous avons 
souligné l'idêologie autarcique du groupe local, cf. Ch. VII), 
Des uxorilocaux (turaha birkowibë : "ceux qui vivent en service 
marital") on dit par exemple : 
turahabbriowibënë... yayothëbë n+këowinë... bë waoto shë;i'mi:.. 
mamokai mashitha shino wayakai tehuruhe... : 
"ceux qui vivent en service marital... qui sont des "autres 
mélangés"... ne se battent pas ouvertement,.. il s'en vont sans 
rien dire, en colère, en emmenant de la terre (i.e des "emprein- 
tes")". 
Les conflits graves entre CO-résidents - c'est ce que sous-entend 
cette citation - se règlent généralement chez les Yanomamë par 
des combats spontanés à la massue et jamais par la sorcellerie. 
(Les litiges moins sérieux le sont par des empoignades verbales 
spectaculaires mais le plus souvent pa.rfaite-ment inoffensives). 
Les affaires de sorcellerie par "prise d'empreinte" relè- 
vent, nous l'avons dit, comme dans la "sorcellerie commune", 
de contentieux associés à des questions d'ëchanges de biens, 
de paroles et de femmes. Ces contentieux sont cependant rendus 
plus graves par 1 'ambivalence de la position socio-politique 
de ceux qui s'y trouvent impliqués et les rivalités sexuelles 
y sont d'autant plus cruciales que les alliances matrimoniales 
(37) On natera incidemment ici que ce sont les mécanismes socio- 
logico-politiques décrits dans ces deux derniers paragraphes 
qui conditionnent chez les Yânomamë également la transmission 
et la propagation de nouvelles technologies et de nouveaux cul- 
tigènes acquis auprès de blancs ainsi que celle, par ailleurs, 
des êpidëmies. 
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constituent la clef de voûte de la structure politique intercom- 
munautaire dans cette société. 
Notre brève analyse du champ social qui sous-tend l'opération 
de la "sorcellerie par prise d'empreinte" - "communautés char- 
nières" à l'intersection soc.iologique des ensembles multi- 
communautaires èt "individus charnières" à celle des communautés - 
rend cette gravité specifique parfaitement intelligible. 
En effet, d'une part : 
- le mariage idéal d'une femme yanomamë (du point de vue - bien 
entendu déterminant - de son père) doit se conclure avec un ZS 
et/ou un WBS CO-résident (thani a yayë : "le véritable beau- 
fils"). La plupart des mariages qui ne peuvent se conformer a 
cet idéal(ou à une formule proche : mariage avec un beau-fils 
classificatoire mais CO-résident) sont contractés hors de la 
comrrunauté d'origine (résidence virilocale ou uxorilocale). Un 
ensemble multi-communautaire politique et cérémonie1 yanomamë 
est donc avant tout structuré par un réseau d'alliances.matri- 
moniales dont les articulations concrètes reposent précisément 
sur. les individus impliqués dans ces mariages et notamment les 
hommes en résidence uxorilocale (turaha bir+owibë). Points 
d'articulation sensibles s'il en fut car ces derniers se doivent 
d'assumer des loyautés locales antagonistes ou pour le moins 
divergentes : celle qu'ils doivent à leurs affins dans leur 
communauté d'accueil (pour "rendre la valeur" -no kG%- de leur 
épouse ils sont astreints à un service marital (38) envers leur 
beau-père et leurs beaux-frères) et celle qui les lie encore à 
leurs consanguins (à leur père principalement) et, par contre- 
coup aux affins de ces derniers, dans leur groupe d'origine. 
Ambivalence qui en fait l'objet de toutes les suspicions de 
leurs CO-résidents d'adoption (hormis en général celle de leurs 
affins directs) et en particulier, s'il s'en trouve, des préten- 
dants locaux éconduits de leur épouse (39), mais aussi de leurs 
-------------------- 
(38) turahamu : implique un travail économique (ouverture des jar- 
dins, chasse, collecte de fruits de palmier et de miel...) mais 
aussi une solidarité politique (notamment dans le's duels rituels 
de reahü). 
(39). Voir sur ce point supra pp. 248, 264-265. 
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ex-CO-résidents d'origine. 
D'autre part : 
- lorsqu'une communauté fait partie d'un ensemble multi-commu- 
nautaire qui se trouve intersecté par deux ensembles multi- 
communautaires hostiles (i.e lorsque ses membres ont contracté 
des alliances matrimoniales dans des communautés appartenant 
a deux ensembles politico-cérémoniels ennemis) on retrouve une 
question similaire de divergence de loyauté - cette fois mili- 
taire et rituelle - et la même position d'articulation struc- 
turale sensible entre des réseaux matrimoniaux distincts que' 
nous avons donnée pour caractéristique des uxorilocaux (cf. Fig. 15 p. f 
L'ensemble de ces considérations nous permet maintenant 
de comprendre avec plus de précision la spécificité de la "sor- 
cellerie par prise d'empreinte" qui apparaît comme'une sorcellerie 
liée aux zones d'intersection des réseaux d'alliance matrimoniale 
intercommunautaires à l'intérieur et à l'extérieur des ensembles 
multi-communautaires. 
Ceci expliquant également son caractère atypique par rapport à 
la "sorcellerie commune" (dont elle fait d'une certaine façon 
partie car agresseur "primaire" -i.e "preneur d'empreinte" - et 
agressé sont inclus au sein du même ensemble multi-communautaire) 
et dont elle confirme a contrario la double règle : absence de 
sorcellerie entre CO-résidents (yahitheribë) et absence de sorcel- 
lerie létale au sein d'un ensemble politico-cérémonie1 de 
groupes locaux intermariés (nohimotimëthëbë). 
Il y a bien en effet dans la "sorcellerie par prise d'empreinte" 
sorcellerie entre CO-résidents- mais ce sont d"'autres gens'.: 
des uxorilocaux; et sorcellerie létale entre groupes alliés - 
mais par ennemis interposés seuls habilités à effectuer le 
traitement létal de 1"'empreinte" (les alliés d'alliés - et 
surtout d'alliés b2o - 
ennemis) (40). -- 
peuvent être,et sont le plus souvent,des 
La "sorcellerie par prise d'empreinte" opérant sur les positions 
-------------------- 
(40) On notera ici que les "empreintes" prises par des uxorilo- 
taux (ou les "empreintes" de femmes virilocales prises par leurs 
ex-CO-résidents) doivent toujours passer par des alliés politiques 
bYo pour parvenir à des ennemis qui en assureront le traitement 
maléfique proprement dit. 
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intersticielles, ,sur les sutures des réseaux d'alliance matri- 
moniale. et politique constitue donc une forme de sorcellerie 
spécifique, une forme de sorcellerie transitionnelle entre la 
"sorcellerie commune" (non-létale, entre allies) et la "sorcellerie 
guerriëre" (létale, entre ennemis) que nous décrirons dans notre 
chapitre suivant. 
Comme l'ensemble des agressions symboliques létales que 
nous décrirons dans la suite de cette seconde partie de notre 
thèse, elle implique pour son auteur l'effectuation d'un rite 
des meurtriers (unokaimu) en tous points semblable à celui 
que suivent les guerriers homicides (cf. Ch XI pour une 
description et une analyse de ce rite). Il s'agit en effet, 
comme dans le cas du meurtre guerrier, d'une agression conçue 
comme une prédation figurée. On dit ainsi couramment de ses 
victimes : mashithanë bë waremahe : "ils l'ont mangé par la 
terre (de l'empreinte de son pied)". 
L'ambiguïté résidant ici dans le fait que ce sera l'ennemi qui 
a assuré le "traitement" de l'empreinte qui s'astreindra au 
rite et non l'allié qui l'a "prise" et la lui a transmise. 
Les représailles contre l'allié preneur de l'empreinte se 
borneront à une prise de may symétrique et à une mise au défi 
lors des duels rituels qui clôturent habituellement les ren- 
contres cérémonielles reahù. Duels dont le prétexte sera tou- 
jours sans liaison directe explicite avec l'imputation de sor- 
cellerie qui demeurera confinée au domaine de la rumeur. 
L'ambivalence de ce type de sorcellerie est en effet ressentie 
de telle manière par les YZnomamë que la norme impose de ne 
jamais proférer d'accusation directe contre le preneur d'em- 
preinte - même si on prétend "off the record" l'avoir surpris 
dans sa coupable collecte : 
ai thë ahateha mashitha toaktëhë thëbë hwa*mi... aithëbëha 
hwarayutëhë noa shino wëëmuki : "lorsque quelqu'un prend près 
de soi une empreinte (de la terre) on ne parle pas... quand on 
s'adresse à d'autres 'alors seulement on peut révéler la chose". 
Ce n'est que très longtemps après la mort de la victime, 
lorsque ses cendres seront "terminëes" (41), que l'on pourra 
-------------------- 
(41) Les cendres des ossements des morts yanomamë sont conservées 
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"vraiment parler" : yutuha ushibë yayë mamahibrariyutëhë thëbë 
shino yayë hwarayu ("très longtemps après quand les cendres 
seront complètement terminées alors seulement les gens parleront 
vraiment (officiellement) (42)"). 
Lorsque l'on sait qu'une vengeance (në yua?) - quel que soit 
le type d'agression symbolique ou physique qui a provoqué la 
mort de la victime - ne peut ètre perpétrèe que tant que ses 
cendres n'ont pas été enterrées (ou ingérées) totalement au 
cours d'un cycle de reahü successifs, cet interdit portant sur 
l'accusation publique d'un preneur d'empreinte avant la clôture 
des rites funéraires parait favoriser l'exclusion de représail- 
les létales directes (guerre ou "sorcellerie guerrière") au 
sein de l'ensemble multi-communautaire au profit d'une prise 
d'empreinte symétrique. Nous retrouvons là encore l'ambiguïté 
fondamentale de cette forme de sorcellerie : celle de l'arti- 
culation fragile et dangereuse des réseaux d'allia'nces inter- 
communautaires qui ne peut se trouver traduite que par une sor- 
cellerie létale entre alliés (uxorilocaux, bao) par ennemis 
interposés. 
Il est par ailleurs également significatif de constater 
que la modification de la structure des relations intercommu- 
nautaires - telle que nous l'avons décrite ci-dessus - par la 
présence en territoire yanomamë de plusieurs postes mission- . 
naires et indigènistes(43) a abouti à la fois à un accroisse- 
ment du nombre des accusations de "sorcellerie par prise 
a----s-------w-w---- 
(suite 41) dans une gourde pendant un temps assez long avant 
d'être enterrées (adulte) ou ingérées (enfant) au cours d'un 
cycle de une à trois cérémonies funéraires reahü successives 
(cf. infra Chapitre XII). 
(42) Officiellement,c'est-à-dire ici hors du groupe local de 
la victime via les dialogues cérémoniels qui règlent la circu- 
lation des ?i?Üvelles intercommunautaires hors du. domaine de la 
rumeur publique (sur ces dialogues qui ont également lieu durant 
les reahü, voir infra Chapitre X11.3). 
(43) Evangélistes américains de la New Tribes Mission et de 
l'llnevangelized Fields Mission, Catholiques italiens de l'ordre 
Turinois de la Consolata; Postes Indigènes de la Fondation 
Nationale de l'Indien, organisme indigéniste officiel brésilien 
dépendant du Ministëre de l'Intérieur (cf. supra Chapitres Ii et 
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d'emprei-rite" et à un élargissement du champ social dans lequel 
elle était opératoire. 
En effet, l'attraction que représentent ces postes - sources 
pour les Indiens de biens manufacturés et de soins para-médicaux 
incite de nombreux groupes locaux à y faire des visites spora- 
diques convergentes, souvent sur des distances géographiques 
considérables. 
Ces visites occasionnent donc parfois ainsi des rencontres entre 
groupes très éloignés - et donc ennemis - qui auraient été 
hautement improbables dans le contexte socio-politique tradi- 
tionnel. Ces groupes finissent pourtant, à force de se cotoyer 
aux mémes "trading posts", par réintégrer ces relations atypi- 
ques dans le modèle indigène des relations intercommunautaires 
en prolongeant leurs rencontres en "zone neutre" [les postes 
"blancs") par des visites dans leurs villages respectifs et 
méme par des invitations à des cérémonies reahÜ. 
Au cours de telles interactions le fait que survienne une mort 
(le plus souvent effectivement causée par la transmission d'une 
maladie "blanche") sera alors systématiquement interprété comme 
une "prise d'empreinte"par les nouveaux invités et occasionnera 
souvent une revanche guerrière. Cela s'est produit à ma connais- 
sance deux fois en 1976 et 1978 le long de la route Perimetral 
Norte (le second raid n'ayant pas abouti). Cette nouvelle situa- 
tion,démultipliant le champ sociologique des visites possibles 
entre groupes locaux ainsi que la fréquence de ces visites,pro- 
duit essentiellement deux effets "pervers" ; l!un médical : 
la propagation sur une échelle plus vaste des maladies conta- 
gieuses introduites par l'avance du front pionnier régional en 
territoire yanomami ; l'autre politique : une multiplication 
corrélative des accusations de sorcellerie létale pouvant donner 
lieu à terme à un accroissement exogène des affrontements guer- 
riers intercommunautaires. 
On constate dans ce contexte d'une part un accroissement de la 
fréquence des accusations de "prise d'empreinte'due à la multi- 
plication des interactions entr.e groupes potentiellement 
ennemis (44),mais d'autre part également une modification 
(44) * 9 cas de maladie (sur 13) imputés à la "sorcellerie par 
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qualitative de cette forme de sorcellerie : l'empre.inte est 
dans ce contexte considérée comme prise et préparée par la même - 
personne. L'intermédiaire d'un membre d'une communauté alliée 
"périphérique" n'est plus requis pour sa transmission : les 
"ennemis", devenus plus directement et fréquemment accessibles 
(45), sont maintenant censés opérer seuls. La "sorcellerie par 
prise d'empreinte" tend donc a perdre sa spécificité de sorcel- 
lerie .des "frontières" socio-politiques intérieures et extérieu- 
'res des ensembles multi-communautaires pour devenir une nouvelle 
forme - dominante - de "sorcellerie guerriére". "Sorcellerie 
guerrière" dont nous décrirons et analyserons la forme tradi- 
tionnelle dans notre chapitre suivant. 
--s------------u---- 
(suite 44) prise d'empreintePre7èvent de ce cas, 1 cas (sur 2) 
de mort recente (voir Annexe 1, Tableaux 33 et 34). Soit 10 cas sur 15, ce qui 
sidérable lorsque l'on sait que la totalité des morts anciennes 
(généalogies) par prise d'empreinte (8 sur 8) se conforme au 
modèle traditionnel (cf. Annexe 1, Tableau 35). 
(45) Ils ne l'étaient dans le passé qu'a l'occasion de rares 
tentatives de réconciliation (remimu). 
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CHAPITRE IX - LA "SORCELLERIE DE GUERRE" 
Ce type de sorcellerie se distingue de l'ensemble de ceux 
que nous venons d'examiner par le fait qu'on lui attribue une 
proportion considérable de décès et par la nature de son 
cadre socio-politique et géographique,'mais aussi, accessoire- 
ment, par un certain nombre de techniques et de substances 
spécifiques. 
La "sorcellerie de guerre” ne s'est trouvée invoquée que 
dans 8 % des diagnostics de maladie analysés, mais 38 % .des 
causes de mort relevëes lui sont imputées. Ce qui en fait la 
catégorie étiologique la plus fortement représentée dans les 
diagnostics de décès. Elle fait l'objet d'incursions secrëtes 
diurnes ou nocturnes- menées par un petit groupe d'hommes 
auprès d'un village ennemi lointain (nabëthëbë) afin d’en at- 
teindre individuellement ou collectivement les membres à l'aide 
de différentes "techniques" de sorcellerie. La pratique de ces 
raids est dësignëe en yanomamë par le terme okara huu et 
ceux qui y participent par celui d' okabë (1). Hous classerons, 
par commodité, les modalités d'agression des okabë sous 
trois rubriques : 
1) usage diurne d'une substance de "sorcellerie commune" 
et agression physique de la victime, 
2) usage nocturne de la substance de sorcellerie bashoukë*, 
3) usage de substances de sorcellerie -Spécifiques ou non- 
pour déclencher une ëpidëmie. 
------------------- 
(1') Sur la sorcellerie des okabë chez les YanomamY voir Biocca 
1968 : 225, 226, 229, 248-250 ; Lizot 1976 : 148-149 et 153 ; 
chez les San+ma : Taylor 1976 : 30 mais surtout Colchester 
1982 : 529-530. 
T< : La rubrique 1 couvre 73 % des cas de maladie et de mort (anciens 
et récents) recensés ; la rubrique 2, 27 % (cf. Annexe 1, 
34 et 351 . 
Tableaux 33, 
la rubrique 3 est tombée en désuétude dans la plupart des 
groupes étudiés. 
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1) - Usage diurne d'une substance de "sorcellerie commune" et 
agression physique de la victime 
Dans ce type d'agression le groupe de sorciers okabë,tente de s'approcher, 
jour, le P~US prës possible de l'habitation collective ennemie dont il vise les 
membres. Y étant parvenus sans que l'alerte soit donnée par des chas- 
seurs ou un groupe de femmes en expédition de collecte, les 
okabë s'efforcent alors de s'embusquer à proximité de la 
victime qu'ils ont choisie. il s'agit toujours d'une personne 
seule (ou au moins transitoirement isolée du groupe d'activité 
auquel elle appartient ) sur un lieu de travail, à une,certaine 
distance de l'habitation collective : une femme collectant 
des crabes ou péchant à la nivrëe en forêt, déterrant des tu- 
bercules de manioc ou coupant du bois dans son jardin, un homme 
à la chasse, enfumant un terrier de tatou, collectant des 
fruits de palmier en foret ou plantant des rejets de bananiers 
dans son jardin . . . 61 % des causes de morts (récentes et an- 
ciennes) rapportées a la "sorcellerie de guerre" concernent, 
dans notre échantillon statistique, des vieillards qui ont 
prëcisëment tendance à vivre de façon moins "grégaire" que les 
adultes (cf. Annexe 1, Tableau 32). 
Un des "sorciers ennemis", dissimulé par la végétation, pointe 
alors une courte sarbacane décorée (horomë a) v-ers sa 
victime et souffle dans sa direction une fléchette destinée à 
atteindre sa nuque. 
Ces fléchettes fines ( rihumakë ), d'environ 25 cm, seraient 
de préférence taillées, selon mes informateurs, dans le pétiole 
ligneux des feuilles du palmier krib+sikë (probablement 
Iriartella ventricosa) Au premier tiers de leur longueur est 
enroulé un morceau de coton qui contient la substance de sor- 
cellerie sous forme de poudre ou de petits fragments. Cette 
substance est toujours l'une de celles qui sont employëes 
dans la "sorcellerie commune" masculine (cf. supra pp. 253-257, 
21 types énumérés). 
La sarbacane à l'aide de laquelle le projectile maléfique Se 
trouve propulsé ( horabrab : "soufflé") est un tube de bois 
. 
285 
de palmier horomasikë (Iriartella sp.) -noir et lissë- 
d'un peu p.lus de 50 cm de longueur et d'environ 4 cm de dia- 
mètre (2). 
Ses deux extrëmitës sont enserrées par des sortes de grands 
cônes de cire d'abeille ornës à leur base de plumules rouges 
et'jaunes de queue de toucan (Rhamphastos culminatus). 
Lorsque la fléchette atteint l'occiput de la victime, la 
substance de sorcellerie 'hën+ est censëe, sous le choc de 
l'impact, se libérer de sa gangue de coton. Ce "saupoudrage" 
malëfique plongerait alors instantanément la personne atteinte 
dans un état de profond malaise ( bëY 1 suivi d'une rapide 
altération de la conscience ( noma+ kuki : "il se met à' 
perdre conscience, à mourir"). Elle ressentirait également le 
lëger choc de la flëchette comme une brusque et perçante dou- 
leur à la nuque ( rakaimë shatio ) : 'une douleur perçante est 
fichée, hemakaha : "dans la nuque"). 'Mais bien qu'elle se 
retourne pour tenter d'en dëterminer l'origine, il lui est 
impossible de retrouver la flëchette censëe ëtre dotée de pro- 
priétés magiques qui lui permettent de revenir instantanément 
vers celui qui l'a projetée. 
On dit alors que la victime. se frappe le sommet du cràne en 
s'exclamant : ya bëadikorayoma ! : "je suis tombé malade !" puis 
doit rapidement interrompre son activité pour s'accroupir dans 
un ëtat second ( boremu , në aib+ , .bihi mabru : "être en 
état de revenant", "devenir autre", "perdre conscience") en 
commentant son infortune : 
ya yfm+kakë shiiwani . . . okabënë ware thabraremahe! : 
"j'ai les oreilles 'emmêlées", des sorciers ennemis m'ont "fait"". 
C'est -dit-on- l'instant que choisissent précisément ceux-ci 
pour se précipiter physiquement sur elle afin de lui briser 
les os de la colonne vertébrale et des membres (par torsion 
ou en prenant appui sur un pieu). Ces fractures ( kreyano ) 
provoquant une mort immédiate (31, les okabë‘ imitent alors 
..----------a------- 
(2) La description que nous donnons ici est celle d'une sarba- 
cane manifestement ancienne, que nous avons découverte en 1981 
dans une communauté de la rivière Toototobi qui la tenant elle- 
mëme d'une groupe totalement isolé du haut-Demini. 
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l'appel du vautour 1 watubamu J(4) et s'enfuient vers leur 
village. 
Il existerait deux variantes de ce type d'agression : 
+ les okabë , pour des raisons diverses, ne peuvent -- 
attaquer physiquement 7eur victime après l'avoir "ensor- 
ce1 ée.". La personne retourne alors malade à son habita- 
tion ( borebi k5 1. Cette maladie; quoique grave (raakai), 
- sera.facilement guérie par les chamanes à la suite d'un 
cycle de cures. Elle se réduit en fait dans ce cas, à 
une affection provoquée par une substance de “sorce?- 
lerie commune", pathogène sans ëtre létale. 
+ les .okabë , aprës avoir brisé les os de leur victime, 
effacent magiquement sur son corps les traces de leur 
action ( 'wayu koà+ : "ramener le principe pathogène"): 
ils sont ainsi censés effectuer des passes des deux 
mains sur le corps désarticulé ; passes qu'ils achëvent 
près de leur bouche en figurant l'aspiration du "mal". 
La personne agressëe,devenue un véritable "mort-vivant", 
est alors renvoyée vers son habitation par ses propres 
moyens : elle y périra brusquement, sans mémoire de 
l'agression, quelques heures après son retour dans cet 
êtat fantomatique. Les okabë , toujours embusqués, ne 
s'enfuiront que lorsqu'ils entendront les lamentations 
funèbres des femmes, indice indiscutable du succès de 
leur entreprise (5). 
Les trois types d'agression que nous venons de décrire 
rendent compte respectivement des morts survenues brusquement 
sans témoins hors de l'habitation collective, des maladies 
graves dont le prodrome s'est manifesté alors que le malade 
vaquait à ses occupations à l'extérieur, et enfin des morts 
survenues à l'intérieur de l'habitation collective bien que 
les signes annonciateurs s'en soient révélés en forét ou dans 
les jardins. 
------ -------s----- 
(3) Elles semblent devoir même affecter le corps spirituel (bei 
oshi) de la victime puisqu'on dit bore a kreyano etore :"Ta 
forme spectrale porte par répercussion ces marques ae cassure". 
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La solitude de la victime et son activité, hors de l'habitation 
collective, juste avant la maladie ou la mort, sont des para- 
mètres essentiels du diagnostic de telles agressions (pourvu 
bien entendu que le syndrome et le contexte socio-politique 
s'y prêtent). 
La "crainte" des okabë semblait très présente dans la vie 
quotidienne des.yanomamë avec lesquels nous avons vécu : on 
évitait ainsi,autant qu'il était possible de s'éloi,gner seul 
de la communauté ou; lorsqu'on la quittait temporairement, d’y 
laisser seuls des anciens ou des femmes (6). Les alertes aux 
okabë , précipitant un groupe de guerriers dans la forêt ou 
dans les jardins, au moindre indice suspect,sur la trace d'in- 
trus non identifiés, étaient également assez fréquentes (7). 
Les traces de pas, les reliefs, les bruits ou les mouvements 
étranges en forët, autour des jardins, dans les environs de la 
maison collective, sont ainsi autant de signes du maraudage 
des okabë dont l'interprétation donne lieu à des discussions 
longues et animées. Et ceci peut-être surtout dans les groupes 
établis auprës des postes missionnaires ou indigénistes qui 
n'ont plus con.nu d'incursions guerrières effectives depuis 
deux décennies et qui ne redoutent à ce titre ,plus de leurs 
ennemis, tenus en respect par la présence des blancs, que des 
incursions sorcières ( 5kara huu 1. 
L'omniprésence imputée aux .okabë. n'est. toutefois pas exempte 
-en dehors de ses aspects sociologiques et symboliques- de 
bénêfices pragmatiques secondaires plus prosaïques. 
------------------- 
(4) 
watubamu : "faire le vautour" ; de watuba le vautour 
noir (Coragyps atratus). Ce terme désigneègalement la séquence 
de rite de depart en raid guerrier. Cf. infra chapitre X1.p. 352. 
(5) 
trati. française : 196 à 198- 
1971 trad. frânçaise 
Guinée. 
Cette croyance rappelle ëtrangement celle que rapporte 
Fortune sur la sorcellerie vada à Oobu ((1932) 1972 
et 330 à 335) et Bateson ((19361 
! : 70-71) chez les Iatmül de Nouvelle 
(6) Ce sont des précautions prises également lorsqu'on redoute 
une incursion guerrière stricto sensu. 
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Ainsi a-t-on une certaine propension à leur attribuer génereu- 
sement des tentatives avortées de séductionsubreptices et quel- 
que peu brutales,sur la personne de filles nubiles ou de femmes 
mariées de la communauté lorsqu'on préfère en ignorer officiel- 
lement l'auteur pour s'épargner un duel dont l'issue s'avëre 
incertaine. On leur impute de la méme façon des incidents mi- 
neurs tels que de menus larcins, des destructions ou des vols 
de cultigènes dans la communauté (chute de quelques régimes 
de fruits de palmier rasha (Guilielma gasipaës) , vols de canne 
sucre...), en l'absence de tout visiteur,et dont on préfère 
éviter, de la même maniëre, qu'ils portent à des conséquences 
qui ne manqueraient pas -en vertu du code de l'honneur ,sourcil- 
leux des yanomamë- de devenir rapidement hors de proportion 
et néfaste à l'intégrité du groupe local (notamment lorsque ce 
dernier est dans une situation 00 une fission ne serait pas 
viable démographiquement et socialement). On peut par ailleurs 
à l'inverse utiliser les alertes aux sorciers ennemis pour 
faire découvrir en flagrant délit un adultère en évitant de 
s'exposer aux conséquences imprévisibles de la délation. 
Une femme captive peut aussi avoir recours à de faUSSeS alertes 
aux okabë (venus de son groupe d'origine) afin de semer la 
panique dans le groupe de ses ravisseurs et de se venger ainsi 
des mauvais traitements que lui inflige impunément son mari... 
2) - Usage nocturne de la substance de sorcellerie "bashoukë" 
Quelques remarques en premier lieu sur la nature de cette 
substance. bashoukë signifie littéralement "poil de singe 
atële". 11 s'agit là en effet d'une préparation maléfique qu'on 
dit confectionnée à l'aide de poils recueillis sur différentes 
parties du corps dusinge atële (Ateles belrebuth; poitrine et 
abdomen notamment). Ces poils sont brûles,, pluvërisés et le 
------------------- 
(7) Nous verrons plus loin que Zkara huu : l'incursion sor- 
cière d'ennemis (ou que l'on mène chez des ennemis),désigne 
également l'expédition de reconnaissance menée par des guerriers 
autour d'une communauté avant de l'attaquer armes à la main. 
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plus souvent mélangés à la plante de "sorcellerie commune" 
romihanakë . 
Le produit obtenu est subrepticement mélangé à un liquide que 
doit absorber la victime (compote de banane, jus de manioc 
doux, réserve d'eau, jus de cuisson d'un gibier...). II est 
alors censé provoquer une très violente dysentrie ( shiibë 
ehereshi . . . iyëb+ . . . moshib).! " les Sel*les sont liquides . . . 
sanglantes . . . écumeuses !" ) et une déshydratation intense 
( aka amishi shiiwani : "la langue est sans arrêt assoiffêe") ; 
le malade finissant par pêrir en état de complète cachexie 
(iyehikë marariyu . . . romihib+ mahi . . . shikë haikiari . . . 
soka broke : "les chairs disparaissent . . . on est très maigre 
. . . les viscères s'amenuisent jusqu'à n'étre plus rien . . . le 
corps est une enveloppe vide"). 
Cette substance est consi,dérée comme la plus dangereuse, 
la plus pathogêneqdes substances de sorcellerie yanomamë : 
wakamoshik+ a oke . . . mi bëab.imani . . . noma+nomai . . . bashoukë 
a shin5 yayë nomarna+ shari ! : "la plante"ganglion de tatou 
géant" est pu dangereuse . . . elle fait simplement tomber malade 
. . . elle ne fait pas mourir . . . la substance "poil de singe 
stèle" par contre fait vraiment périr sans qu'on puisse l'êvi- 
ter". On dit l'emploi de bashoukë , à ce titre, exclusivement 
rêservé à de rares anciens : batathëbënë shin? bouhe . ..oshe- 
thëbënë thë boumibashiohe : "les anciens seulement la possè- 
dent . . . les jeunes n'en n'ont évidemment pas". 
Ces anciens pratiquent 1"'empoisonnement" par bashoukë (dé- 
crit par un verbe dénotatif : bashuwa+ ) le plus souvent (8) 
sous la forme de sorciers okabë . Ils sont alors censés s'in- 
troduire la nuit dans les maisons collectives de leurs ennemis 
(ou passer leur bras à travers leurs parois de feuilles tres- 
sées afin de verser la poudre bashoukë dans les récipients 
où leurs habitants conservent leurs rêserves d'eau ou d'ali- 
ments liquides).On attribue ainsi à ce type de sorcellerie 
- - - w - - - - m - - - - - - - - - -  
(8) Le plus souvent mais pas exclusivement ; voir infra p. 292-294 
et Annexe 1, Tableaux 33 note 14 ; 34 note 19 ; 35 notes 23 et 24. 
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essentiellement les décés survenus a l'issue de trës graves 
dysentries chroniques. 
De nombreuses précautions sont la encore prises pour dé- 
jouer ce type d'agression nocturne par les ,okabë.. On évite 
en premier lieu de sortir de l'habitation collective après le 
coucher du soleil et, si on a à le faire, on ne sort' qu'a plu- 
sieurs. Toutes les entrées de l'habitation sont soigneusement 
obstruées à l'aide de pieux et de feuilles de palmier séchées 
dont les bruissements doivent donner l'alerte en cas d'entrée 
suspecte. On vérifie aussi sporadiquement les parois de la 
maison (les anciens les doublent en général de planches de bois 
de palmier Socratea exorrhiza disposées longitudinalement). 
On brüle les abris forestiers abandonnés qui ont pu subsister 
à sa proximité a la suite d'anciens reahü afin que les okabë 
n'y trouvent pas refuge... 
L'intensité de ces précautions varie bien entendu suivant les 
périodes en fonction des cas de décës et des aléas de la con- 
joncture politique dans laquelle se trouve prise la communau- 
té. Mais, méme lorsqu'aucun de ces paramètres n'engage un 
groupe à redouter l'incursion de sorciers ennemis auprës de 
son habitation collective, il n'est pas rare d'y entendre, au 
milieu de la nuit, une vieille femme, qui a perçu un bruit ou 
un sifflement suspect, apostropher d'hypothétiques sorciers 
okabë : 
"retournet'chez vous ! je 'mourrai seule de "grippe" ! Je ne 
veux pas de vos substances de sorcellerie ! en marchant la 
nuit en forët c'est bien vous qui risquez de vous faire mordre 
par un serpent ! C'est vous qui allez mourir ! Allez chez 
d'autres gens !"'. 
Plusieurs remarques doivent maintenant ëtre faites ici 
à propos du modus operandi et du cadre socio-politique de cette 
'sorcellerie bashuwa," En effet, si la plupart des diagnostics 
de maladie et des causes de mort qui lui sont assignés démon- 
trent qu'il s'agit bien d'une forme de "sorcellerie guerrière" 
menëe par les okabë en incursion secrète auprès d'un groupe 
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local ennemi (9 cas sur 18 1, ceux qui dérogent à cette formule. 
namanquent pas de soulever un certain nombre de questions : 
6 cas (sur 18) relèvent ainsi de visites entre groupes ennemis 
et 3 (toujours sur 18) de visites entre groupes alliés (voir 
supra note 8 p. 289). 
. 
La première contradiction (visites,et non incursions 
secrètes entre groupes ennemis) est imputable à deux types de 
situations conjoncturelles : 
+ (4 cas) : la 'sorcellerie bashuwa;i" intervient entre deux 
groupes ennemis géographiquement éloignés qui rendent des vi- 
sites convergentes à un poste missionnaire ou indigéniste ; 
visites à la faveur desquelles ont été établies des relations 
pacifiques "anormales"mais qui ont fini par se trouver entéri- 
nées dans le systëme des relations inter-communautaires tra- 
ditionnelles (visites et reahü' entre groupes locaux), 
Nous retrouvons ici une situation similaire à'celle que 
nous avons discutée (supra pp. 280~282) à propos de la "sorcel- 
lerie par prise d'empreinte". Dans la situation de contact, 
destinée à s'intensifier rapidement, tout indique que si l'on 
assiste ainsi à un élargissement du champ sociologiques des 
interactions pacifiques (socio-politiques et rituelles) de 
chaque groupe local, il n'est en rien certain qu'une telle . 
situation aboutisse,comme certains le pensent,à favoriser la 
persistance du déclin des activités guerrières yanomamë enre- 
gistré au sein de la région étudiée depuis deux décennies. Il 
semble au contraire que s'opérera une simple redistribution 
géographique de la guerre et peut-être méme un renforcement de 
sa lëtalité au profit des groupes situés dans l'aire d'influ- 
ence des postes d'assistances (ou même des colons) "blancs"(9). . 
------------------- 
(9) Nous l'avons dit, s'il n'y a plus de guerre entre les grou- 
pes situés dans le triangle de postes "blancs" mtobi-Catri- 
mani-Couto de Magalhaes (cf. supra carte p. 52 ), ces groupes 
déploient leurs incursions sur communautés plus isolées 
situées à l'extérieur de ce triangle ; et souvent avec des 
fusils qui rendent leurs incursions très meurtriëres. 
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'De fait, les nouvelles formes de "sorcellerie par prise d'em- 
preinte" et de "sorcellerie bashuwak ', qui ont tendance à 
se substituer à la "sorcellerie guerrière" traditionnelle 
okarahuu , ne font que réaménager le systëme de accusations 
de sorcellerie ancien sans en entraver le fonctionnement. Elles 
visent .au contraire à le rendre plus efficace puisqu'elles 
lui permettent de s'adapter et de s'ajuster à la fréquence ' 
croissante des interactions socio-politiques " n eu.t re s ” entre . 
communautés structurellement "ennemies". La présence blanche en 
territoire yanomamë parait donc avoir de ce point de vue .une in- 
fluence contradictoire sur les activités guerrières : dissuasive 
au niveau des vengeances contre la "sorcellerie guerrière” (qui 
impliquentdes mesures de rétorsion armées devenues plus diffi-, 
ciles sur les groupes établis auprës des "blancs" dont les 
YZnomamë craignent les épidémies assimilées à une forme de ma- 
gie maléfique surpuissante), elle multiplie considérable- 
ment l'occurence des accusations qui en relèvent en favorisant 
les contacts pacifiques entre groupes traditionnellement "enne- 
mis". L'issue de cette double contrainte sur le système de 
la sorcellerie yZnomamë est encore incertaine. On peut cepen- 
dant penser, comme nous venons de le suggérer (supra note 9, 
p. 290 ) -et quelques raids récents viendraient étayer une 
telle hypothèse- que les g,roupes les plus isolés en feront les 
frais. Craignant d'attaquer les communautës établies prës des 
"blancs" ils se trouvent en effet ainsi confrontés à des adver- 
saires qui ne redoutent pas de raid de revanche et qui, de 
plus, jouissent souvent d'un armement supérieur (fusils de 
chasse) et d'une suprématie démographique croissante (au moins 
pour les groupes qui bénéficient de l'infrastructure para-më- 
dicale des missionnaires et ont ainsi moins lourdement subit 
les chocs épidémiologiques récents. Les groupes dits "isolés", 
s'ils le sont bien géographiquement des établissements "blancs", 
ne le sont bien entendu pas sur le plan épidëmiologique 1. 
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+ (2 cas) : la'korcellerie bashuw,a+" intervient entre deux 
communautés habituellement en guerre (10) qui tentent de re- 
nouer des contacts pacifiques -après un cycle de raids et de 
contre-offensives considërës comme suffisamment meurtrier- 
par des visites (ll), puis par des invitations à des cérémonies 
reahù (12). Dans un tel contexte, la tension s'avère telle 
-au moins lors des premiëres étapes de cette tentative de rë- 
conciliation- que si une mort se produit, elle ne pourra 
qu'ëtre attribuée à la malveillance sournoise des membres du 
groupe nouvellement contacté. 
Ces cas démontrent incidemment que la nouvelle forme de "sor- 
cellerie bashuwa+", discutée dans les pages précédentes prë- 
existait de façon mineure dans le systëme traditionnel (c.on- 
jonctions pacifiques. transitoires entre groupes "ennemis" 1 et 
qu'elle n'a fait que trouver actuellement, en raison de la 
prësence"blanche", un espace de dëveloppement socio-politique 
plus vaste (conjonctions pacifiques entre groupes "ennemis" 
devenues frëquentes). 
La seconde contradiction (sorcellerie entre alliés et 
non entre ennemis) relevëe dans un certain nombre de cas con- 
crets de diagnostic (3 sur18 ) de "sorcellerie bashuwai" sem- 
ble plus sérieuse (13). 
Elle semble concerner cette fois en effet directement la 
structure (et non plus la conjoncture) spcio-politique dans 
laquelle celle-ci prend effet. 
Ces cas sont cependant, là encore, malgré les apparences, 
imputables à une variante de ce type de sorcellerie qui conser- 
ve son caractère fondamental de "sorcellerie guerrière" (quoi- 
que cette fois de manière plus indirecte). 
(10) . Ces deux cas relèvent de causes de mort anciennes issÜes 
de relevés gënéalogiques (voir Annexe 1, Tableau 351, les quatre 
cas prëcëdents de causes de morts survenues lors de notre pré- 
sence sur le terrain (voir Annexe 1, Tableau 34). 
(11) Visites d'abord effectuées par des vieilles femmes chargëes 
des toutes premières missions pacifiques destinées à négocier 
sans risques de plus amples contacts. Le fait de renouer,des 
relations pacifiques avec un groupe ennemi (ou de faire contact 
avec un groupe jusqu'alors inconnu) se dit,en yanomamë, rernimu. 
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Ces cas sont tous ceux de femmes "empoisonnées" à l'aide de 
substance bashoukë par des prétendants éconduits et tous 
mettent en cause des agresseurs qui ont pour caractéristique 
commune d'étre des hommes particulièrement irascibles : des 
bata thëbë , des "grands", des anciens (':headmen", leaders 
factionnels) réputés pour leur agressivité guerrière (ce sont 
des waithirimëthëbë , des "hommes courageux";d.es "hommes fa- 
rouches"). 
Tout se passe donc ici comme si à de tels hommes d'excep- 
tion on ne pouvait imputer d'autre "sorcellerie amoureuse" 
qu'une sorcellerie à la hauteur de leur réputation : une "sor- 
cellerie guerriëre" -précisément- qui marque jusque dans la 
quotidienneté ce sur quoi se fonde leur caractère exceptionnel. 
Situation qui, d'ailleurs, n'est en rien politiquement indif- 
férente puisqu'il s'agit là d'échecs matrimoniaux -de refus 
d'alliance- dont l'issue peut acheminer, s’agissant de "headmen", 
vers une véritable déclaration de guerre. 
Conjonction sociale atypique ou transitoire entre groupes 
ennemis, "guerre matrimonïale" : les six cas qui nous semblaient 
au premier examen témoigner de l'existence de contradictions 
dans les accusations de "sorcellerie bashuwa-i-lJ n'en consti- 
tuent bien en fait que des dérivations contextuelles à partir 
d'une logique commune qui est celle de la "sorcellerie de 
guerre". "Sorcellerie de guerre" au sein de laquelle la "sor- 
cellerie bashuwa9 conserve une place cependant spécifique eu 
égard à son polymorphisme virtuel (contact secret, accidentel 
ou transitoire entre ennemis déclarés, "réconciliés" ou poten- 
tiels) qu'atteste amplement le notable développement qu'elle 
trouve dans une situation politique inter-communautaire modi- 
fiée par l'avancée de la société nationale en territoire yano- 
mamë. 
---w--+-w-*-----o-- 
(12) reahù sans consommation de cendres funéraires : reahGmus 
b+o :"Simple distribution de victuailles cérémonielles"; Vèrl- 
sles "rounds d'observation"politiques qui se déroulent dans un 
climat de méfiance et d'agressivitë intense. 
295 
3) - Usage de substance de sorcellerie -spécifiques ou non- 
pour déclencher une épidémie 
Les okabë sont finalement crédités du pouvoir de provo- 
quer des épidémies d'une extrême lëtalité en allumant un feu 
à proximité de l'habitation dont ils visent les habitants et 
en y prëcipitant une des substances suivantes : 
f okoshik+ : Cyperus sp. habituellement utilisée par 
les femmes dans la "sorcellerie commune" (entre alliés) 
(cf. supra p.2571, 
+ barabarahi : Phyllantus brasiliensis, plante plus cou- 
ramment utilisée comme ichtyotoxique, 
+ waka übë ma.no - : il s'agit d'osseménts de tatou géant 
aux moeurs nocturnes: waka : Priodontes giganteus. 
+ makuyubë ora : cette quatriëme substance nous a été . 
incidemment mentionnëe sans que nous ayons pu obtenir 
-hors de son nom- d'informations plus précises sur sa 
nature (selon Lizot 1975b : 46, les Yanomamx nomment 
.makoyobi une abeille au miel aigre ; makuyubë ora 
pourrait être alors la partie antérieure de cette abeille 
non i-dentifiëe ou l'entrée de son nid (orakë). 
Aprës avoir précipite dans le feu leur substance lëtale 
les okabë sont censës prendre immédiatement la fuite pour 
ne pas en être également affectës. Son principe pathogène 
"explose, ëclot" alors seul ('wayu yami homoahërayu 1 prenant 
------------------- 
(13) D'autant plus sérieuse que, si le nombre des cas qui la 
sous-tendent était plusimportant,elle viendrait à la fois 
mettre en question le fait que nous ayons assimilé la "sorcel- 
lerie bashuwai-II à la "sorcellerie guerrière" et la règle 
d'absence de lëtalitë dans la sorcellerie entre alliés que 
nous avons dégagée à propos de la "sorcellerie commune". 
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forme sous l'apparence d'une fumée délétère qui, atteignant 
la communauté visée, y provoquera de très nombreuses morts. 
L'expression employée pour désigner le déclenchement d'une 
épidémie par sorcellerie est shawara yaai, : "brûler une ëpi- 
démie". 
On dit par exemple : waka Ûbënë okabënë yamakë yaarehurumahe ; 
littéralement: "des sorciers ennemis nous ont' brûlé au loin 
avec des os d,è tatou géant". 
Tous les pouvoirs maléfiques dotés d'un mode de contami- 
nation collectif sont ainsi censés se propager., selon les ya- 
nomamë, sous l'aspect d'une fumée pathogène ( wakëshi a wayu 
shawara wakëshi 1. Les nuages rougeoyants ou violacés 'du cré- 
puscule sont par exem.ple souvent décrits comme le développement 
d'épidémies encore lointaines. 
De même, toute fumée provoquée par la combustion d'objets ap- 
patenant au monde des "blancs" est censée étre le véhicule 
d'une puissance mortifëre. Les premiëres épidémies que les Ya- 
nomamë attribuèrent directement aux colons se trouvèrent d'ail- 
leurs nommées par l'expression bo0bëawakësh.i : "la fumée du 
métal".' 
Les épidémies survenues auparavant, suite aux premières relations 
sporadiques,dans les années 1920,avec des collecteurs de latex, 
de fibre de palmier et des orpailleurs,se trouvërent par 
contre imputées à des okabë yanomamë provenant de groupes 
ennemis plus ou moins lointains et parfois rencontrés 5 la 
suite de visites de troc convergentes auprès des établissements 
"blancs". Certaines de ces accusations ont causé, dans l'his- 
toire yZnomamë,des revanches guerriëres extrémement meurtrië- 
res. 
Une telle interprétation des épidémies prévaut encore à l'heure 
actuelle dans les groupes de communautés les plus isolées du 
territoire yanomamë au Brésil (sources des rivières Parima et 
Mucajai). Elle s'est trouvée le plus souvent substituee par 
contre,dans la région étudiée (cours moyen ou supérieur des 
rivières Toototobi, Catrimani et Mucajai),par des conceptions 
qui, attribuant la responsabilité directe des épidémies aux 
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blancs, interprètent cependant toujours leur déclenchement selon 
des schémas pathogéniques totalement traditionnels (sorcelle- 
rie, envoi d'esprits chamaniques agressifs . ..). Nous avons proposé 
une analyse detaillée de ces interprétations des maladies 
"blanches" dans Albert 1984a : 111.11.2 (pp. 135-169). 
Ayant' achevé notre description des trois types d'agres- 
sions imputées aux sorciers ennemis okabë (14), nous revien- 
drons maintenant brièvement sur leur cadre commun et fondamen- 
tal qui est celui de l'incursion secrète elle-méme : okara 
huu. 
Selon les témoignages de plusieurs de nos informateurs, qui 
se sont déclarés spontanément avoir expérience en la matière, 
une expédition secrète de sorcellerie en territoire ennemi 
comprend en premier lieu au moins deux hommes d'un age respec- 
table qui en sont les leaders et les acteurs centr.aux. Ils 
portent ainsi avec eux, enveloppée dans une feuille de palmier 
bahanakë (Geonoma baculifera) et accrochée dans leur dos, une 
sarbacane horomë a , des fléchettes rihumakë et des substan- 
ces de sorcellerie appropriées à l'agression qu'ils souhaitent 
perpétrer. Ils se font habituellement accompagner par quelques 
jeunes gens (hdyabë") chargés de chasser pour assurer la nour- 
riture du groupe. 
Ces "sorciers expéditionnaires" se déplacent en forét hors des 
chemins ( urihi komihamë : "dans la forét "bouchée en file 
lorsqu'ils sont encore loin de leur objectif puis en ordre dis- 
persé dès qu'ils s'en rapprochent ; ils gardent alors le con- 
tact entre eux en émettant de temps à autre des sifflements 
de reconnaissance imitant l'appel de différents oiseaux. 
Les anciens, porteurs de sarbacane, entrent alors en action 
et, à cette fin, se couvrent le corps de taches de peinture 
corporelle noire, se lissent les cheveux avec de la résine : 
------------------- 
(14) Usage diurne d'une substance de "sorcellerie commune" et 
agression physique de la victime, usage nocturne de la substan- 
ce de sorcellerie bashoukë, usage de substances de sorcellerie 
-spécifiques ou non- pour déclencher une épidémie. 
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aperçus lorsqu'ils tenteront de s'embusquer auprès de leur 
victime, ils s'enfuiront en s'efforçant, parmi la vëgëtation 
inextricable, d'être pris pour un jaguar. 
Les okabë sont censés prendre ëgalement des prëcautions magi- 
ques pour assurer la discrëtion de leurs déplacements. 
Ainsi par exemple l'un d'entre eux doit-il se coucher un moment 
sur le sol, la tête enfouie sous un amas de feuilles sêches, 
tenant dans sa bouche -de la même manière qu'une chique de ta- 
bac, sous la lèvre infêrieure- une sorte de myriapode à cara- 
pace souple de crustacë : utukurimusi (Orthoporus lomonti ?) 
qui produirait un bruit dënonçant leur prësence : okabë mahe- 
kosibë hea : C'est "l'appel annonciateur des genoux des sor- 
ciers ennemis" (15). 
Un. certain nombre de prêsages ou de dispositions magiques peu- 
vent,par ailleurs,rëvëler leur prêsence ou entraver leur action. 
Les esprits auxiliaires des chamanes de la communauté qu'ils 
visent peuvent les agresser ou subtiliser leurs sarbacanes ou 
leurs substances de sorcellerie (16). 
Leur incursion peut se voir dënoncëe par maints indices : le 
cri du rapace nocturne krukukumënamo (Ciccaba virgata) rëvë- 
lerait ainsi leur approche (17) ; de mëme la prësence, sur le 
chemin de l'habitation collective, d'une cohorte de fourmis 
yanaemë (Termitopone commutataI(l8). 
w---------e-------w 
(15) Ce myriapode -semblable au iule que nous connaissons en 
Europe- possède une sorte de carapace à la fois rësistante, 
lisse et souple, formée de bandes annelées et articulées de 
telle sorte qu'il puisse s'enrouler sur lui-mëme en spirale. 
D'oü,peut-être, l'allusion à la peau des genoux des okabë . 
Sur la notion d'hëa, voir infra note 17. 
(16) Voir infra chapitre X.1 notre description du chamanime agres- 
sif. 
(17) On dit que cet oiseau nocturne est 1' hëa des sorciers 
ennemis. hëa signifie de façon générique ??ïdice annonciateur". 
Des entitësrès diverses ont ainsi un hëa : des groupes 
humains (tout groupe local un tant soit F éloigné), des plan- 
tes sauvages (la liane du curare,.le poison de pêche sauvage, 
certains fruits...), les morts, des personnages mythologiques, 
des éléments ou des phénomënes naturels (l'eau, la nuit...), 
les épidémies, certains gibiers.... Cet hëa est en général 
le cri d'un animal associé -le plus souvent un oiseau ou un. 
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Les habitants de la maison collective visée peuvent avoir par 
ailleurs, pourprévenir de telles, agressions, pris la précau- 
tion de saupoudrer ses chemins d'accés avec une substance de 
sorcellerie ("amoureuse") : thabrakrkë qui provoquera chez 
les okabë de terribles démangeaisons prurigineuses. Ils peu- 
vent également s'emparer d"'empreintes" ( may?! ) des ,okabë 
et les enfermer dans un paquet de'feuilles 1 'haro 1 avec de 
la poudre d'. horekrkë (encore une substance de "sorcellerie 
amoureuse") qui, les rendant poltrons, les dissuadera de fré- 
quenter a nouveau les lieux (19). Ces précautions magiques, 
prises par les habitants d'une communauté qui se sent menacée 
par des incursions secrëtes de. sorciers ennemis, sont extréme- 
ment proches de celles qui peuvent étre.prises à l'encontre 
des menaces de raids guerriers. 
Cette similarité nous incitera d'ailleurs à réexaminer 
ici plus précisément‘le champ sémantique de l'expression qui 
désigne les incursions sorciëres : okara huu. 
Hors de son emploi dans le contexte de la sorcellerie 
guerrière, que nous venons de décrire, il se trouve que cette 
expression est en fait également utilisée pour désigner deux 
autres types d'incursions secrètes menées entre communautés 
.ennemies effectivement en guerre : 
-m--------------s-- 
(17 suite) 
insecte- qui'annonce la présence ou la venue de l'entité 
à laquelle il est assigné. hëa désigne également les chants 
propitiatoires entonnés avantcertains travaux de préparation 
des nourritures cérémonielles du reahü : nashikoko héa 
rasha hèa , mais aussi yakcana hn("chants du manioc, 'des 
fruits de palmier rasha, de la drogue"... 
les sorciers ennemmannihilent 
1. Les guerriers et 
magiquement en général leurs 
propres hëa sur le chemin de l'habitation qu'ils souhaitent 
attaquer sr ne pas lui laisser trahir leur présence ; cf.Ch. XI p. 
360 note 33. Voir Colchester 1982 : 543 à 557 pour le concept 
d' héan chez les San+ma. 
(18) Ces fourmis annoncent également les raids guerriers. On 
dit qu'elles sont "des guerriers sous forme figurée" : wayubë 
noremi kuwa .(l'observation des moeurs nocturnes de chasse 
par encerclement de ces groupes de fourmis a sans doute moti- 
vé cette association). 
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(a) okara huu dénote toute expédition secrète de recon- 
naissance du site d'une habitation collective ennemie par un' 
groupe de guerriers ( wayubë : "les guerriers"), qu'elle 
constitue le préliminaire d'un raid guerrier ou qu'elle soit 
réalisée peu avant l'attaque proprement dite. Dans les deux 
cas, arrivés a proximité de l'objectif, deux guerriers se 
couvrent le corps de taches noires et, la nuit, viennent faire 
le tour de la clairière au centre de laquelle est édifie l'ha- 
bitation qu'ils attaqueront a l'aube (yano sibo roshi ta+ : 
"voir la clairière de l'habitation" ; okara bomamu : "faire 
une reconnaissance secrète"). 
(b) Ôkara huu désigne également toute expédition secrëte 
visant à reconnaître la localisation exacte d'une communauté 
encore plus ou moins inconnue ( nab:éthëbë hwatho OU tano- 
maithëbë) que 'les hasards d'une trajectoire migratoire conver- 
gente a amené a s'établir dans le voisinage relatif du groupe 
local de référence (au moins suffisamment pour devenir suscep- 
tible de se voir ranger dans la catégorie des nabëthëbë (20)). 
Une telle expédition est généralement déclenchée lorsque des 
chasseurs découvrent au loin en forét des indices d'activité 
humaine (pas, feu, reliefs, abris . ..) imputables 2 des incon- 
nus. Une f-ois localisée l'habitation collective de laquelle 
ils proviennent, on ne tardera d'ailleurs pas'-si un décës 
d'ancien vient le rendre plausible- a les accuser de se livrer 
a des expéditions de "sorcellerie guerrière", puis à les atta- 
quer par mesure de rétorsion. Dans le cas contraire, une expé- 
dition de prise de contact pacifique pourra ëtre entreprise. 
----m---w-----e---- 
(19) Il est curieux de noter ici que les précautions magiques 
qui visent à dissuader ou a contrer les incursions de sorcie.rs 
ennemis relèvent de la "sorcellerie amoureuse". On semble ainsi 
opposer à la forme la plus redoutable de la sorcellerie y?ino- 
mamë sa forme la plus bénigne. Ce sont ainsi les femmes des 
victimes d' okabë (ou de raider qui disposent généralement 
ces obstacles magiques à proximité de l'habitation collective 
pour éviter leur retour. 
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Une telle expédition de "pacification" est dénotée par le 
verbe remimu. Ce terme désigne également, nous l'avons vu, 
les missions de paix, constituées essentiellement de vieilles 
femmes, que s'envoient les groupes qui souhaitent mettre un 
terme -au moins provisoire- au cycle des attaques et revanches 
guerrières qui ales opposent souvent depuis plusieurs décennies. 
Ces deux acceptions de l'expression okara huu mettent 
de nouveau en évidence le caractère structure1 et institution- 
nel de l'hostilitê entre groupes locaux au delà de l'ensemble 
multi-communautaire et confirment l'etroite association de la 
sorcellerie des okabë avec la guerre (au sens de violence 
armée collective qui est le nôtre). De nombreuses expressions 
attestent d'ailleurs de leur caractère parfaitement homologue 
et complémentaire dans la pensée yanomamë : 
- bashoahibë waroho noa hekoumahe ! horomanë . . . :"ils 
ont avoué beaucoup de victimes (litt. de "sacs de féuil- 
les de palmier contenant un cadavre") ! (tuées) à la 
sarbacanes (i.e par des okabë)", 
- hën+bënë thëbë ishoutharahe ! sharaka nomai ! : 
"ces gens (ennemis) ont l'habitude d'attaquer avec des 
substances de sorcellerie ! pas avec des flèches" (i.e I 
par des incursions secrëtes de sorcellerie). 
- Yawaribënë hwainom+h+omaokubëre . . . horomanë thëbë 
shino në yuokubëre : 
"les Yawari (21) n'ont pas mené de représailles guerriè- 
res . . . ils se sont seulement vengés avec des sarbacanes 
(i.e en menant des incursions secrètes de sorcellerie)". 
(20) nab Nëthëbë : 
hwàtho 
ensemble des ennemis actueli ; nabëthëbë 
7 
: ensemble des ennemis virtuels (ou anciens) ; 
tanomaithëbë : ensemble des ennemis "inconnus": 
cf. supra ch. VII, premiëre partie. 
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- bë ô'kara shino huumitharahe . . . sharakanë yamakë niyayu 
waoto : 
"ces gens ne font généralement pas d'incursions de sor- 
cellerie . . . nous nous faisons la guerre ouvertement, 
,avec des .flëches". 
- sharakanë yamakë shino wayu huu . . . okara huu nomai ! : 
"nous allons seulement en guerre avec des flëches . . . G 
nous ne faisons pas d'incursions secrètes de sarcelle-: 
rie". . 
Sorcellerie guerriëre (okara huu et raid guerrier (wayu 
huu , nabë huu : litt. "alter-dangere,ux", "aller-ennemi") 
sont donc conçus comme interchangeables. Leurs champs socio-po- 
litiques d'opération sont parfaitement isomorphes. C'est des 
ennemis proches, nabëthëbë, < que l'on redoute -lorsqu'ils 
ne recourent pas à une forme de violence plus tangible- la 
menée d'incursions secrètes de sorcellerie considérées comme 
tout aussi ?éta?es. 
Les incursions imputées aux okabë relëvent en fait 
d'une forme de'lluerre secrète" qui prolonge les épisodes 
guerriers à force ouverte et sous-tend leur reprise. 
Elles constituent ainsi une forme latente de la guerre (telle 
que nous la concevons) et donc ?e casus belli primordial 
entre groupes ennemis'(hormis, bien entendu, les raids guerriers 
eux-mémes). 
La "sorcellerie guerriëre" des okabë pérénise l'état de 
guerre entre ensembles multi-communautaires ennemis (22) 
( nohimotimëthëbë vs. nabëthëbë en relançant éventuellement - 
le cycle des raids et des représailles lorsqu'il finit par 
s'équilibrer et donc par s'épuiser. Elle ne tarde pas, de la 
méme façon, à ouvrir un cycle de belligérances entre groupes 
éloignés ( nabëthëbë hwâtho : ennemis virtuels) qui ont ten- 
--------------s---- 
(21) Les Yanomamë de la rivière Catrimani désignent sous ce nom 
l'ensemble ,des Yanam du Rio Ajarani (cf. carte supra p. 52) ; 
d'après Li-zot 1975b : 99 : Yawari = "peuple deons aqua- 
* tiques'< 
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dance à se rapprocher, soit qu'i 1s se trouvent mi,s en présence 
par leurs visites conjointes à des postes "blancs", soit que 
les hasards de trajectoires migratoires convergentes les rap- 
prochent spontanément. 
La "sorcellerie guerrière" est en cela le substrat symbo- 
lique fondamental de la guerre yànomamë. C'est d'ailleurs ce 
que souli,gne son mythe d'origine (cf. infra Annexe III, mythe 1)en 
attribuant son "invention" au désir de vengeance d'un enfant 
dont la mère se trouva mise à mort par un groupe de sorciers 
okabë . 
C'est êgalement ce sur quoi insistait l'un de nos informateurs 
en déclarant : 
. * * ai thëbënë okara huu tëhë . . . Übë mano krërknë . . . bashu- 
war.+në . . . thëbë nom% në wayaha . . . nowa thabohenë thëbë haba 
niyayu në kuburus.hinë . . . unokai nom.+hX%+ha . . . uno kuwo në 
wayaha yahithëribënë kamabë nabë hwa& nomkh+o . . . ai thëbënë 
mayo hirakiwi . . . may?? uhutukarknë . . . imi në motha hoshimi 
thëbë wayu ithounom+hio . . . +naha thëbë tham%tharahe,..: 
"alors que d'autres gens avaient lancê une expédition de sor- 
cellerie guerrière . . . après qu'ils aient brisé les os . . . 
qu'ils aient "empoisonnê" (substance bashoukë) . . . des gens 
sont morts et la colère .;. le dêsir de vengeance qu'ont susci- 
tés ces morts ont fait que les gens se sont mis à guerroyer. 
dans les temps anciens . . . pour rendre réciproques les êtats 
rituels d'homicide . . . Lorsqu'il y a "marque" d'une agression 
(magique) les CO-résidents de la victime entrent en guerre à 
leur tour . . . d'autres gens transmettent des "empreintes" 
après qu'elles soient "frottêes" (par des ennemis) les gens 
lancent en contrepartie un raid (23) parce qu'ils sont en co- 
lère contre la 'mauvaise main" (des ennemis) . . . C'est ainsi 
que les gens ont.coutume de procêder . .." 
- - - - - - - - - - - - - - - - -ww 
(22) La vengeance d'une mort dans une communauté mobilise iné- 
vitablement l'ensemble des groupes locaux qui lui sont alliês. 
Le recours militaire à un ensemble d'alliés politiques est dé- 
noté en yanomamë par le verbe burak' : "recruter des alliés 
pour un raid". 
. 
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Toute mort attribuée à des sorciers ennemis impose donc 
vengeance (në yua?) du "grief" que l'on "porte" ( nowa thabu), 
que l'on possède 1 nowa bou ). 
Cette vengeance peut prendre deux formes. Ce peut étre 
une incursion de sorcellerie de même nature : 
ai thë nom%ha thëbë 6kara huu nomih$othare : 
"a cause de la mort de quelqu'un les gens font habituellement 
une incursion de sorcellerie secrète réciproque". 
Mais le plus souvent -et particulièrement lorsqu'il s'agit du 
décès d'un ancien (ou du fils d'un homme important)- la rétor- 
sion ne pourra se satisfaire que d'un raid guerrier (24) : 
bata thë nomakitëhë ushibë mosi bokxnë yanomamë thëbë nabë 
hwashoarayu : 
"lorsqu'un ancien meurt et après que l'on ait enterré ses 
cendres les YZnomamë effectuent un raid" ( nabë hwaX : litt. 
"se manifester-ennemi" = "aller en guerre"). 
Avec la'4orcellerie guerriére", et la "sorcellerie de 
prise d'empreinte", nous sommes en fait confrontés aux seuls 
types d' agressions humaines létales par des moyens magiques 
(cf.chapitre X infra ) qui donnent lieu à une mobilisation po- 
litique effective de la communauté de la victime contre celle 
de l'agresseur. 
- - -B- -w- - - - - - - -e - - -  
(23) On notera ici incidemment que dans la "sorcellerie de 
prise d'empreinte" (supra ch. VIII) les représailles s'exer- 
cent sous la forme d'une prise symétrique à l'encontre de 
l'allié malveillant qui a transmis l'empreinte mais par un 
raid guerrier à l'encontre de la communauté de celui qui est 
censé s'étre chargé de son "traitement" létal. La "sorcellerie 
de prise d'empreinte" est donc bien 2 la fois une "sorcellerie 
d'alliance" et une "sorcellerie de guerre.". 
(24) Les trois raids guerriers lancés a partir de la région 
étudiée lors de nos vingt sept mois de séjour (dont deux ont 
fait des victimes) ont été causés par des imputations de "sor- 
cellerie guerrière" (5kara huu) à la suite de morts d'anciens 
(dont un "headman"). Deux autres raids (1974 et 1976), à pro- 
pos desquels nous avons recueilli des témoignages, l'ont été; 
l'un à la mort du jeune fils d'un "headman", l'autre paro;;bLe 
d'un “headman', toutes deux, là encore, attribuées aux . 
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Mais, si l'imputation de ce genre de sorcellerie engage 
la responsabilité collective de la communauté des agre.sseurs : 
Heroutheribë okabënë yamakë thatshoahe ! : 
"les sorciers oka des habitants du Rio Couto de Magalhges 
continuent a nous agresser ("à nous faire")".; 
les représailles viseront en priorité ceux que, dans cette 
communauté, l'on tient pour des 'hommes valeureux" : 
waithirimë thëbë : ces "hommes farouches"sont les leaders 
habituels des incursions de sorcellerie et de guerre réputées 
les plus meurtrières, on les nomme également pour cette raison : 
unokarimë thëbë : "ceux qui sont en état rituel de meurtrier" 
(25). 
Toute mort d'un de ces hommes, qui sont le plus souvent 
des anciens et/ou des leaders factionnels ( bata thëbë ) et 
quelquefois des chamanes ( shaburi thëbë ) sera par ailleurs 
interprétée symétriquement comme la "marque" de sorciers enne- 
mis ; okabë uno : 
- okaranë yamakë batabë wariwi ya bë në yurema . . . Habo- 
kashi haranë : 
. 
"par des incursions de sorcellerie guerrière (les enne- 
mis) ayant mangé nos anciens . . . je les ai vengés . . . 
depuis le site "Gisement de terre glaise"", 
batanahi në aib+e+tëhë yamakë ishorayu . . . niyayorayu ! 
"lorsqu'un ancien meurt (litt. "lorsqu'un vieux pieu 
devient autre") nous attaquons . . . nous nous mettons à 
guerroyer !", 
------------------- 
(24 suite) 
Rappelons que 61 % des décès relevant de la "sorcellerie 
guerrière" dans notre échantillon statistique concernent des 
anciens. 
(25) Par opposition à horeb$thëbë , unokaimaowibë : "les 
gens peu courageux", "7Sü7qui sont pas en etat rituel 
de meurtrier". 
. -_  -  . ”  
_ _ - .  _ .__ 
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L batarimë ebë kuwowi e shino .hw.+sh;Lo mabrimi ! në yubraa 
maotëhë ushibë mabramgkmi . . . unokai nom+h+ritëhë.bë 
shino mabramani . . . mamahibramani . . . wayu hwaic shiobru 
nornai ! : 
"lorsque ce sont des anciens (qui meurent) alors seule- 
ment notre colère n'a pas de fin ! tant que l'on ne 
s'est pas vengé on ne termine pas .les cendres funéraires' 
.  l .  lorsque l'état rituel d'homicide est devenu réci- 
proque alors seulement on les termine . . . on les ter- 
mine complëtement . . . nous ne faisons pas la guerre sans 
arrét !“. 
On constate par ailleurs dans ce dernier énoncé que 
l'agression par "sorcellerie guerriëre" et sa revanche par 
incursion armée sont consid&ré.es comme les termes intergeangea- 
bles d'une transaction rituelle sur laquelle repose toute 
l'idéologie yanomamë de la vengeance : unokai nom+h.+% : "ren- 
dre réciproque l'état rituel d'homicide". 
Tout comme les guerriers, les sorciers okabë se trouvent en 
effet astreints à suivre un rite des meurtriers : unokaimu (26) 
qui "met en représentation" tout meurtre, "physique" ou "magi- 
que", comme une dévoration de la victime (27). L'homicide par- 
"sorcellerie guerrière" est donc conçu,de la même façon que 
l.'homicide guerrier (281, comme une forme de prédation symbo- 
lïque inter-communautaire (un "exo-cannibalisme" figuré): 
- waiha bë okara huuima ! yamakë wa+he : 
"plus tard ces gens vont venir vers nous en effectuant 
une incursion secrète de sorcellerie ! ils vont nous 
manger !". 
- yamakë batabë wa;ic kubërahe ! horomanë : 
"ces gens ont dans le passé mangë nos anciens ! à la 
sarbacane". 
- - e - - - - - - - - - - -  -m-s -  
(26) Sur le rite des meurtriers effectué par les okabë chez 
les Yanomam$ voir Biocca 1968 : 249 et Lizot 1976:3 ; 
chez les Sanxma : Colchéster 1982 : 534. 
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Parvenus maintenant au terme de notre présentation de la 
"sorcellerie de guerre" -et achevant ainsi la description de 
trois catégories fondamentales de sorcellerie- nous récapitu- 
lerons en quelques paragraphes la progression de notre propos 
dans cette seconde partie de thèse consacrëe à l'analyse du 
cadre socio-politique de la conception yânomamë des pouvoirs 
pathogënes. 
Nous avons ainsi vu dans notre chapitre précédent (ch. VIII) 
que la "sorcellerie commune" (et la "sorcellerie amoureuse") 
relëve de la sphère des relations entre groupes locaux au sein 
de l'ensemble multi-communautaire (nohimotimëthëbë) tandis 
que la "sorcellerie par prise d'empreinte" est une sorcellerie 
entre communautés alliées "par ennemis interposés", associée 
aux positions socio-politiques "frontières" à l'intérieur ou 
à l'extérieur de l'ensemble multi-communautaire (résidents 
uxorilocaux et virilocaux, alliés politiques b-+0). 
Nous venons de voir dans le présent chapitre que la sorcelle- 
rie des okabë ("sorcellerie de guerre") se trouve étroitement 
mise en relation avec la sphère des "ennemis actuels" (nabë- 
thëbë). Elle constitue, à ce titre, une .antithëse de la "sor- 
cellerie commune" à laquelle elle s'oppose sur plusieurs re- 
(27) Pour de plus amp les détails sur la 
gistres politiques et symboliques : 
logique symbol ique de 
la vengeance yanomamë se rapporter à notre chapitre XI infra. 
Notons aue oour les Yanomamë un meurtre par sorcellerie est 
tout aussi 'i-ëel" qu'un meurtre guerrier et inversement un 
meurtre guerrier tout aussi "idéel" qu'un meurtre par sorcel- 
lerie. Violence physique et symbolique sont ici équivalente 
et indissociables. 
(28) De la mëme façon également que tout autre forme d'agression 
symbolique réputëe létale. Nous l'avons vu (ch. VIII) pour la 
"sorcellerie par prise d'empreinte" nous le.verrons (ch.X) 
pour le chamanisme agressif et l'agression des doubles animaux. 
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agents 
contextes 
techniques 
effets 
conséquences 
politiques 
Tableau 9a 
Sorcellerie entre 
alliés 
(nohimotimëthëbë) 
hwamabë (invités) (29) 
interaction cérémonielle 
projections et applications 
magiques directes 
morbidité 
combats rituels 
Sorcellerie entre 
ennemis 
(nabëthëbë) 
okabë ("espions") 
incursion secrëte 
projections et "em- 
poisonnements" ma- 
giques directs 
+ 
agression physique 
individuelle et conta- 
mination collective 
létalité 
raids guerriers 
On notera ici que la "sorcellerie par prise d'empreinte" 
forme, comme nous l'avons déjà suggéré, une variante intermé- 
diaire entre ces deux types de sorcellerie. Elle en associe 
ainsi les agents, les effets et les conséquences politiques 
tandis qu'elle leur oppose un contexte d'opêration et une tech- 
nique spécifique : c'est par sa transmission de groupe allié 
en groupe allié à la suite d'une succession de rencontres cërë- 
monielles (ou de visites) que 1"'empreinte" parvient au sorcier 
ennemi qui agit sur elle en tant que substitut du corps de la. 
victime. Nous avons ainsi : 
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Sorceblerie 
',entre alliés....;4..... par ennemis interposés 
(nohimotimëthëbë) (nabëthëbë) 
agents invités et ennemis 
(prise de l'em- (manipulation magique 
preinte) de l'empreinte) 
effets morbidité ou létalité .- 
r 
conséquences combats rituels raids guerriers 
politiques (contre le "pre- et (contre le groupe 
neur") du 'manipulateur") 
contexte transmission secrète lors d'une succession d'in- 
teractions cérëmonielles (ou de visites) entre 
groupes locaux alliés différents 
technique application de traitement pathogène sur un subs- 
titut du corps de la victime ("empreinte", "reliefs"). 
Tableau 9b 
Après avoir ainsi proposé, au cours de ce chapitre et du 
précédent, une description analytique des trois grandes formes 
politico-symboliques revétues par la sorcellerie yanomamë nous 
consacrerons notre chapitre suivant à la présentation et à la 
caractérisation de deux autres types de pouvoirs pathogènes 
humains et de leur sphère politique d'opération : le chamanisme 
agressif et l'agression des doubles animaux. 
(29)0n remarquera par ailleurs que visiteurs alliés (hwamabë) 
et sorciers ennemis (okabë) s'opposent terme à terme d'une 
façon systëmatique da?i?Ià symbolique de leurs ornements et 
de leurscomportements. 
__ -. - - ..-..; . 
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(29 suite) 
Les hwamabë sont des alliés politiques invites qui 
annoncent bruyamment leur approche à proximitë de l'habitation 
de leurs hotes par des sifflets et des cris (lors des cërëmo- 
nies reahù). Ils arborent des peintures corporelles oü domine 
le vemon du roucou et des ornements faits de plumes et 
de dépouilles d'oiseau très colorees aux bras, aux oreilles 
e,t quelquefois à la ceinture. Leurs cheveux sont couverts de 
duvet blanc de vautour (Sarcoramphus papa) ou de certains ra- 
paces (Leucopternis melanops, Herpetotheres cachinnans) collés 
par de fa résine. Ils se doivent d’etre ‘voyants” et d’afficher 
une parure qui par son esthétique (et son humour) les fera se 
"distinguer". Ils s'expriment avec leurs hotes par des dialo- 
gues cërémoniels. Ils effectuent, à leur arrivée, en général 
lorsque le soleil est proche du zénith, une danse de prësenta- 
tion (cf. infra ch. XII p. 449 ) autour du cercle intérieur 
(yano heha)), dans la maison collective, sëpare l'espace 
des toyers domestiques de la place centrale. La phase initiale 
de cette danse est désignée par le terme bomamu : "effectuer 
une reconnaissance". 
Les okabë sont des 'Visiteurs" ennemis indésirables qui 
s'efforcent dissimuler les bruits oui pourraient trahir 
leur présence (?Ors d'incursions secrètes). Ils peignent leur 
corps, dépourvus d'ornements, en noir et se lissent les che- 
veux à la résine pour passer inaperçus, ou être confondus 
avec des jaguars, lorsqu'ils viennent s'embusquer subreptice- 
ment près de l'habitation de leurs victimes. Ils s'expriment 
entre eux en chuchotant ou en imitant des cris d'animaux. 
Ils effectuent enfin la nuit, avant d'opérer, une reconnaissance 
du cercle extérieur à l'habitation collective (yan,roshi) qui 
sépare les foyers domestiques de la forét (ou de la végétation 
secondaire d'anciens jardins) qui est dënotëe par l'expression 
Zkara bomamu : "effectuer une reconnaissance secrète"... 
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CHAPITRE X - CHAMANISME AGRESSIF ET AGRESSION DES DOUBLES ANIMAUX 
Le chamanisme agressif et l'agression des doubles animaux 
sont les deux modes d'agression symbolique d'origine humaine 
les plus faiblement représentés dans Iléchantillon statistique 
(107 diagnostics de maladie, 29 causes de morts récentes) issu 
de notre enquête de terrain sur les catégories étiologiques et 
les choix diagnostiques yanomamë (cf. Annexe 1). 
Le chamanisme agressif s'est ainsi trouvé invoqué dans 9 % des 
cas de maladie et 10 % des décés:L'agression des doubles 
animaux dans 2 % des cas de maladie et 14 % des décès. Ceci 
alors que les différentes formes de sorcellerie analysées au 
cours de nos deux chapitres précédents recouvrent 62 % des 
diagnostics de maladie et 45 % des causes de mort. 
Ces deux types de pouvoir pathogêne relèvent d'une sphère 
d'opération qui outrepasse le champ des interactions politiques 
effectives. Ils se trouvent ainsi respectivement imputés (in- 
fligés) aux ennemis anciens ou virtuels (nabëthëbë hwatho ) 
et aux ennemis inconnus (tanomaithëbë). Donc à deux classes 
d'ennemis géographiquement inaccessibles dont l'inimitié se 
trouve exclusivement fondée sur un modèle symbolique d'hosti- 
lité intercommunautaire. 
1) Le chamanisme agressif : 
Sans prétendre ici rendre compte de toute la complexité 
du chamanisme yanomamë il nous sera nécessaire d'en présenter 
brièvement quelques caractéristiques générales indispensables 
à la compréhension du registre étiologique que nous souhaitons 
décrire. 
Les chamanes yànomamë (shaburibë) exercent leurs activités 
(shaburimu) - et notamment leurs activités thérapeutiques ou 
agressives - par l'entremise d'esprits auxiliaires (hekurabë 
ou, souvent, dans la région étudiée, shaburibë (1)) qu'ils 
- - - - - - - - - - - - - - a - - - - -  .  
(1) Voir supra note 45 p. 187 ; sur la cure chamanique supra 
PP- 182-lr 
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convoquent et auxquels ils s'identifient au cours d'une transe 
sous hallucinogène (2) par des chants et des chorégraphies 
spécifiques ,à chacun d'entre eux. 
La plupart de ces hekurabë - mais pas tous - sont des 
esprits animaux ou des répliques d'entités surnaturelles qui 
se présentent aux yeux du chamane sous la forme d'êtres huma- 
noïdes miniatures. Le pouvoir de manipuler et d'incarner ces 
esprits lui est'le plus souvent révélé à la suite d'une crise 
psycho-pathologique au cours de laquelle ils lui apparaissent 
spontanément. Cette révélation se trouve généralement appro-, 
fondie par une initiation rigoureuse sous la conduite de plu- 
sieurs chamanes expérimentés dont l'objectif sera de lui assurer 
la maîtrise permanente d'un certain nombre de ces esprits 
auxiliaires; notamment par l'apprentissage de leurs chants et 
de leurs chorégraphies et l'édification symbolique de leur 
"maison" dans la *'poitrine du ciel" (shaburibë nahi tiremani : 
"faire monter la maison des esprits auxiliaires"). 
Un chamane possëde donc sous son emprise un ensemble d'es- 
prits auxi.liaires - plus ou moins étendu suivant son âge et 
ses dispositions personnelles - dont le "noyau" de base lui a 
été transmis par ses initiateurs et qu'il a pu éventuellement 
étendre au fil de sa propre pratique. L'origine de ces derniers 
hekurabë "libres" (i.e qui n'ont pas déjà appartenu à ses ini- . 
tiateurs) est souvent située à l'intérieur des pics montagneux, 
sur certains niveaux célestes de l'univers ou aux confins du 
disque terrestre. 
Le chamane, durant la transe hallucinogëne, subordonne à 
la fois les hekurabë à sa volonté - il les "fait descendre" : 
il est hekurabë bë h?e, "le père des hekurabë"- et devient lui- 
même hekura : hutumisi yaubëhamë ya hekura huuthare ! : "je 
vais habituellement sous forme de hekura sur le dos du ciel". 
L'enveloppe charnelle humaine du chamane n'existe plus alors 
-------------------- 
(2) Hallucinogène dont les plus communs sont extraits des végétaur 
suivants : yakoanahi : Viro la elongata et theiodora, amahi : Eli- 
zabetha princeps, baaram Anadenanthera peregrlna,amathahi : 
Uuguetia surinamenslnn onaceae). Ces substances sont censées 
constituer la nourriture de s hekurabë : kamabë ohi yëtwi... kamabi 
në niib-i-... wamotimëthëbë : "ce qu'ils mangent quand ils ont faim 
. * . leur aliment vegetal surnaturel . . . leurs nourritures...". 
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qu'aux yeux des profanes : kuwabërathëbënë mamo boreri hekura- 
bë tabrakmihe... b@ h$e sikë mi kuwa b$o : "les yeux de revenant 
des gens du commun (3) ne voient pas les hekurabë... l'envelop- 
pe charnelle de leur père (le chamane) leur est simplement 
(visible)...". 
Chacun de ces esprits auxiliaires est le détenteur d'un 
type d'arme (ou de propriété agressive) surnaturelle dont il 
se servira, sous la directi.on du chamane pour, dans le contexte 
qui nous occupe ici, s'attaquer a l'image vitale des membres 
d'une communauté ennemie (à leurs possessions, à leurs res- 
sources) ou, inversement, à procéder à l'extraction et à la 
destruction d'objetsou de principes pathogënes (4) qui affectent 
celle des membres de son groupe ou des membres de villages alliés. 
Chaque intervention du chamane (cure, agression..,) requiert 
donc la convocation sélective d'un ensemble d'esprits auxiliaires 
dont il considëre que les attributs surnaturels seront appro- 
priés à la situation à laquelle il se trouve confronte et/ou 
dans laquelle il souhaite intervenir (5). Dans la guerre invi- 
sible que constitue le charnanisme agressif (6) les chamanes 
-------------------- 
(3) "yeux de revenants" car les Yanomamë pensent que les heku- 
rabë voient les ëtres humains sous la forme de revenants n 
yl;el" (boreribë) 
sur- 
; pour ce terme voir également Lizot 1975b : 
. I . terme qu'utlTisent les esprits (hekura) ou les chamanes 
p.our désigner les étres humains". 
(4) Mais aussi à combattre des entités pathogènes, à restaurer 
l'intégrité de l'image vitale, 
du patient... 
à la réintégrer dans le corps 
(5) Pour plus de précisions ethnographiques sur les points évo- 
qués dans ces quelques éléments de présentation nous renverrons 
à des études qui sont - en partie au moins - plus spécialement 
consacrées au chamanisme : Taylor 1974, 1976 et Colchester 
1982 : 521 à 526 et 534 à 538 pour les Santma et Lizot 1976 : 
717-181 pour les Yanomam?. Ces textes, relatifs à d'autres 
sous-groupes dialectaux, donnent cependant parfois des infor- 
mations qui ne correspondent pas à celles que nous avons pu 
recueillir chez les Yanomamë. 
(6) - On dit hekurabë nabë shima+ ou . ..wayu shim%, ou . ..naiki shimàx: iitt. 
"envqyer-ennem7s-des-hekurabeH "envoyer-dangereux-agressif-des-hekurabe' "envoyer- 
affamés de chair-des heku'rabë" ; toutes expressions qui désignent 
également la menée d'incursion guerriëre., 
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yanomamë ont, en l'occurence, recours à un type très spécifi- 
que d'esprit auxiliaire qu'ils nomment në wanibë ihirubë : 
"enfants d'esprits maléfiques de ?a nature I' : ne wanibë ihi- 
rubë shino wayu shim$+ tharahe... shaburithëbënë... brahathe- 
rithëbë nomam$+ha.., : 
"ils envoient seulement en guerre des enfants d'esprits 
maléfiques (7)... les chamanes... pour faire périr les gens 
lointains...". 
.L'utflisation comme hekurabë d'" enfants d'esprits maléfiques" 
est traduite par l'expression suivante : 
në wanibë ihirubënë hekura bra-+e+tharahe : 
"les enfants d'esp*rits maléfiques ont l'habitude de faire 
une danse de présentation en tant qu'hekura". 
Quatre "esprits maléfiques" në wanibë m'ont été signalés pour 
avoir des "enfants" utilisés comme hekurabë agressifs par 
les chamanes : Honitao, Omamari, kramari, mais surtout KFi- 
mari. Ce dernier a d'ailleurs donné lieu à la formation d'un 
verbe dénotatif : koie+ qui désigne de façon générique ce 
type d'agression, chamanique. Ainsi, à une question sur la 
nature des symptômes par lesquels une telle étiologie est 
déterminée, un de nos informateurs a-t-il répondu par la 
formule suivante : waiha ai ihiru a koierihetëhë wa thë a ta- 
në ! : 
N'pl~s tard lorsqu'ils attaqueront un autre enfant tu le 
verras !". . 
Nous donnerons ici une brève description des caracté- 
ristiques de ces quatre "esprits maléfiques" : 
Honitao : 
L'esprit maléfique du poisson honi : "pirarucu" (Arapaima 
gigas, Osteoglossidae dont la partie postérieure est rougeà- 
tre et qui peut atteindre 100 kg et plus de deux mètres (Von 
Ihering 1968 : 557)). Se présente sous forme .d'un humanoïde 
au corps rouge et brlilant, nimbé d'une clarté éclatante, qui 
- - - - - - - - -w - - - - - -B - - -  
(7) Voir sur les esprits maléfiques në wanibe:Albert 1984a : 
111.111.1 (pp. 170-182). 
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vit au fond de lacs du cours inférieur des rivières en direc- 
tion du lever du soleil (81.. On le nomme aussi quelquefois 
Bonimëshiikë : "esprit maître de la saison seche" (de boni- 
mëshiitëhë : "le temps sec"). Honitao est en effet considéré 
comme un des esprits de la nature responsable de la saison 
sèche en ce qu'il brûle le feuillage de Maahi "l'arbre de 
p1.u.W qui s'élève dans.le monde souterrain (hwei thë bebiha) 
et donne origine aux précipitations de la saison humide (ma - 
u hokitëhë : "le temps des crues"). 
On dit aussi que lorsqu'il a froid et qu'il veut se 
nourrir de poisson Honitao assëche les eaux à l'aide d'un 
disque brûlant (comparé à la platine de terre cuite mahe sur 
laquelle les femmes yanomamë font cuire leurs galettes de 
manioc). 
2ramari : 
L'esprit maléfique du jaguar ira (Panthera onça), entité as- 
sociée à la saison sèche qui vit au couchant, dans "la poi- 
trine du ciel". C'est également un étre humanoïde et l'on dit 
que son corps est semblable à un brasier (il est un fils de 
l'esprit maléfique du soleil.: Mothokari). Il convient de noter 
ici qu'au contraire des Yanomam+ et des San+ma (Lizot 1975b : 
35 et Taylor 1974 : 50) les Yanomamë ne font pas de +ra un 
terme générique désignant la classe des Félidés (désignée en 
yanomamë par tih+) mais le nom d'une variété de jaguar (9) 
particuliërement féroce, de très grande taille, au sommet du 
crâne de couleur fauve, peu tacheté, à queue courte et qui 
habite les montagnes (10). 
(8) Sur l'association Arapaima gigas/soleil, cf. Lévi-Strauss 
1968 : 110. 
(9) t+h> a *a... ai thë mai... dra t-ih+ waha kuwa : "le 
jaguar #ra... ce n'est pas autre chose... xra est un nom de jaguar". 
(10) Helena Valero dans le récit de sa captivité (Biocca 1968 : 
91-92) mentionne un jaguar que l'on peut rapprocher du ira 
yànomamë : "C'était un jaguar que je ne connaissais pas:ce 
n'etait pas un jaguar tacheté, 
qu'ils appellent kintanar'i. 
ni un jaguar rouge commé ceux 
sur la téte de longs poils ; 
C'était un jaguar marron et il avait 
c'était le jaguar des rochers". 
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Omamari : 
L'esprit maléfique du démiurge de la mythologie yanomamë : 
Omamë a (11): Il s'agit encore d'un étre humanoïde, cette 
fois très velu et barbu, dotè de longues dents ("comme des 
défenses de cochon sauvage") et qui vit à l'intérieur des 
pics montagneux. Egalement associé à la saison sèche et à la 
direction du couchant. 
Koimari : 
L'esprit maléfique du "Faucon rieur" (Herpethotheres cachin- 
nans) : koikoiyomë ; humanoïde à peau trës blanche couverte 
d'ornements de coton d'un vermillon éclatant qui vit au som- 
met des montagnes (12). 
On considëre que ces hekurabë "enfants d'esprits malé- 
fiques" (13) sont envoyés par les chamanes selon une trajec- 
toire aérienne. Toute brise soudaine (watori) qui vient 
balayer l'habitation collective est ainsi interprétée comme 
le passage d'un vol de hekurabë maléfiques. Les chamanes de 
la communauté qui se juge ainsi visée entrent alors immé- 
diatement en action pour repousser ces agresseurs invisibles 
à l'aide de leurs propres esprits auxiliaires et lancer une 
contre-attaque sur la communauté d'où ils proviennent. 
Les hekurabë maléfiques sont censés ètre dotés d'armes 
surnaturelles ; essentiellement des machettes (kama hekura a 
-m-----------s--s--- 
(11) Omamari Omamë a në wani kuwa : "Omamari est Omamë sous 
forme d'esprit malétique". 
(12) I'koi ! koi ! koi !" est l'onomatopée de l'appel de ce 
faucon qu'imitent les chamanes lorsqu'ils invoquent son esprit 
maléfique. Voir Litot 1975b : 66,Koimawë : "démon cannibale 
qui cache les àmes pour les dévorer" et 1976 :180, Koimawë : 
"esprit d'un Falconidé". 
(13) Les "esprits maléfiques" décrits ci-dessus ne sont pas 
des entités uniques mais des classes d'êtres qui eux-mêmes ont 
. des myriades d"'enfants" dont disposent les chamanes pour 
agresser leurs victimes, 
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në boob+) ou des fléchettes (... a në rihumabi)'avec lesquelles 
ils découpent ou transpercent l'image vitale de leurs victi- 
mes. Après avoir ainsi affecté cette composante vitale fon- 
damentale de la personne visée ils s'en emparent et l'entraînent 
avec eux pour la dévorer ou, si leur agression se trouve con- 
trecarrée, pour y introduire un certain nombre d'objets patho- 
gènes avant de l'abandonner dans leur fuite. 
Ces corps étrangers pathogène's.: hekura a në matihib-?, 
produisent plusieurs symptômes caractéristiques dont ils sont 
la métaphore matérielle : 
+ kanahikë : une sorte de croix de Saint-André miniature 
qui, fichée dans la gorge, provoque la suffocation, 
+ shinano Ü yobi shiiwanihi : un écheveau emmélé de 
coton ardent qui, venant enserrer la poitrine, y provoque une 
fièvre intense. 
Les blessures occasionnées par les machettes et les fléchettes 
magiques des hekurabë maléfiques (manuno et niyano) sont con- 
sidérées comme l'origine de pertes de conscience soudaines ou 
de douleurs internes aiguës et localisées. Seules les flé- 
chettes magiques peuvent quelquefois subsister à titre d'ob- 
jet pathogène dans le corps spirituel de la victime : 
+ rahaka wei tuku : "une petite pointe de flèche lancéo- 
lée blanche" qui provoque une douleur intense et aiguë (les 
coups de machette produisent des évanouissements brusques). 
Les symptômes produits par une agression chamanique peu- 
vent être récapitulés de la façon suivante : évanouissement 
soudain, yeux révulsés, convulsions toniques, très haute 
fièvre, suffocation et éventuellement douleurs musculaires 
ou viscérales aiguës. Ce type de syndrome, à évolution extrê- 
mement rapide, mais le plus souvent sans issue létale, touche 
en premier lieu les enfants (14). 
-------------------- 
(14) Dans les deux cas dont nous avons été le témoin, il 
s'agissait de crises paludiques. Une réflexion telle que celle 
qui suit atteste également de l'impurtance des maladies d'en- 
fants dans les accusations invoquant le chamanisme agressif : 
Ohotai a shin6 shaburi huumamamaki a nomarayoma... a mi... 
. . 
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On dit pour décrire l'activité prédatrice,des hekurabë 
maléfiques qu'ils "prennent", 'coupent" ou "mangent" les en- 
fants (ihirubë te?, manubra+, wabrar) et du chamane qui les 
a envoyés qu'il les a naiki shimât (litt. "envoyer-affamé de 
chair") ou naiki bura+ (litt. "appeler pour une incursion 
guerrière-affamé de chair"). 
Un chamane qui a envoyé des esprits auxiliaires maléfiques 
pour dévorer'les enfants d'une communautë lointaine se soumet 
au rite de réclusion des meurtriers (unokaimu) au même titre 
qu'un guerrier ou un sorcier homicide (15). 
hekurabë bë h?e unokai kat$oshoao : "le père des esprits 
auxiliaires amarre son hamac "avec la marque" (en état rituel 
de meurtrier)" (76). 
L'envoi de hekurabë maléfiques est généralement imputé 
(suite 14) ihirubë bëtmi manëbi... ihirubë noma+mi manëbi : 
"Ohotai (nom propre) seulement nous agressait par son chamanisme 
mais est mort... il n'est plus... ainsi on le constate, les 
enfants ne sont plus malades... ils ne meurent plus". 
(15) Litot 1976 : 153 dit que les chamanes meurtriers ne se 
soumettent pas au rite unokaimu chez les Yanomamk. Pourtant ces 
chamanes "mangent des âmes" ( . cit. : 166, 171 178 par exem- 
ple) et certains décrivent tr% précisément leur'état après 
cette dévoration en des termes qui rappellent le cannibalisme figure 
des guerriers unokai (p. 178, 181-182). Voir également Lizot 
1985 : 161 : "mamanes hacen como si fueram canibales cu- 
ando devoram simbolicamente el pei kë miamo (image vitale NBA) 
de una persona a la que quierem matar". Sur le chamanisme 
agressif yanomam+ voir Biocca 1968 : 42, 195, 196, 284-286, 
415 et Lizot 1976 : 136, X3-155, 159-165, 167-168, 180, 182. 
Sur les Sanima Taylor 1976 : 32, 38, 39 et Colchester 1982 : 
508, 561. 
(16) Les hekurabë maléfiques sont par ailleurs tenus respon- 
sables d'intortunes non-biologiques telles que la destruction 
d'habitations ou de plantations, la mise en fuite du gibier au- 
tour d'une communauté ou d'infortunes biologiques non-humaines 
comme le meurtre d'un chien de chasse réputé, Il est également 
à noter que les agressions de hekurabë peuvent rendre compte 
d'affections bénignes telles que de simples douleurs localisées 
que l'on imputera à l'impact de leurs fléchettes (l'attaque 
chamanique dans ce cas est interprétée comme une tentative 
avortée ou incidente). Ce type d'éthologie ne relève alors pas 
du cas des maladies raâkai mais de celui des maux mineurs 
mono-symptomatiques étnsitoires neni. 
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,: 
à des communautés géographiquement et sociologiquement inac- 
cessibles dont la trajectoire migratoire est convergente ou 
divergente de celle du groupe local de référence. Convergente, 
il s'agit de communautés à peu prés inconnues qui tendent à 
s'en rapprocher de telle maniére qu'elles peuvent devenir à 
méme d'entrer dans sa sphère d'interaction politique effec- 
tive. Divergente, il s'agit alors de groupes avec lesquels il 
a pu entretenir; dans un passé relativement lointain, des 
relations guerriëres mais que les aléas migratoires ont relé- 
gués hors du champ de ses interactions socio-politiques actu- 
elles. Les accusations (ou les actions) de chamanisme agressif 
portent donc essentiellement sur la classe des ennemis virtuels 
ou anciens (17) que les Yanomamë désignent par les expressions 
hwathohothi%bë: (litt. "les gens peut-être") ou nabëthëbë 
hwatho (litt. "les gens peut-être hostiles"). Classe qui com- 
prend donc à la fois des groupes locaux naguère (plus d'une 
génération) géographiquement "à portée" d'incursion guerriëre 
et des groupes avec lesquels on n'entretient plus ou pas en- 
core de relations politiques effectives mais qui ne sont 
pourtant pas totalement inconnus puisque la rumeur intercommu- 
nautaire en rapporte sporadiquement l'existence et la loca- 
lisation. 
L'hostilité qui prévaut à l'encontre de cette classe d'ennemis 
s'exerce donc essentiellement dans le domaine des échanges 
d'agressions (prédations) symboliques que met en forme le 
chamanisme agressif ; les représailles ne peuvent ici que 
demeurer parfaitement analogues à l'attaque chamanique qui les 
suscitent. Et ce système vindicatoire repose, là encore - mais 
cette fois uniquement - sur un échange rituel de prédations 
figurées : unokai nomSh+% (litt. "rendre réciproque l'état 
rituel d'homicide"). 
(17) Il s'agit là de la norme yanomamë. Sa réalisation statis- 
tique est moins claire (cf. Annexe 1 ) : un nombre important de 
diagnostics de maladies et de causes de morts attribuees au 
chamanisme agressif et à l'agression des‘doubles animaux ayant 
été relevés sans qu'il ait été possible de déterminer précisé- 
ment les coordonnées histori'ques et socio-politiques des agres- 
seurs, il demeure difficile de distinguer nettement à ce niveau. 
le cadre sociologique d'opération de ces deux types de pouvoir 
pathogène (cf. Tableaux 33, 34 et 35). 
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On doit cependant noter ici qu'existe dans la culture yano- 
mamë une seconde forme de chamanisme agressif qui vise des com- 
munautés relativement proches contre lesquelles la communauté 
de référence mène habituellement des raids guerriers tangi- 
bles ; groupes qui entrent donc dans la catégorie des nabë- 
thëbë : l'ensemble des ennemis actuels. 
Mais, alors que le chamanisme agressif du premier type 
est conçu comme un substitut à la guerre, ou plutôt, comme une 
guerre menée par des moyens invisibles (par hekurabë interposés: 
(18) le second n'est considéré que comme une sorte d'adjuvant 
guerrier (19). Il s'agit en effet d'un chamanisme d'agression 
mené durant les incursions guerrières afin de préparer l'ir- 
ruption des guerriers en neutralisant au préalable leurs ad- 
versaires par des moyens magiques. 
Arrivés à quelque distance du village que les raiders se 
préparent à attaquer, alors qu'ils s'arrétent pour bivouaquer 
en forét, les chamanes effectuent une séance d'invocation qui 
iancera leurs esprits auxiliaires en avant-garde guerrière : 
hekurabë wayu barioki : litt. "les esprits auxiliaires vont- 
dangereux-en avant". 
(18) L'association du chamanisme agressif à la guerre est 
implicite dans la terminologie guerriére utilisée pour décrire 
l'envoi ,des esprits auxiliaires maléfiques par les chamanes : 
nabë shim% : litt. -"envoyer-hostile", wayu bar+ama-i : litt. 
"lancer en avant-garde-dangereux"... Elle l'est aussi dans le 
fait qu'agression chamanique et agression guerriëre sont toutes 
deux conçues comme des formes de prédation cannibale figurêes 
donnant lieu il l'effectuation d'un rite identique (unokaimu 
cf. Ch. XI). 
Certains énoncés de nos informateurs rendent cependant cette 
association explicite en présentant le chamanisme agressif 
comme une forme de guerre invisible à distance : 
Ohotai a shin5 shaburi wayu huu. . nëhë waniboyu ahateotëhë 
thebe wayu huu waoto : "seul Ohotai (nom propre) nous agresse 
sous torme d'esprit chamanique.orsque les gens se vouent une 
inimitié réciproque et qu'ils sont proches ils font la guerre 
ouvertement". 
(19) Pour un travail récent sur une relation similaire entre 
chamanisme et guerre, chez les Achuar d'Equateur et les Baruya 
de Papouasie,Nouvelle Guinée, - guerre invisible à distance 
et concours aux incursions guerriëres - voir Descola et Lory 
1982. 
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Il est dit que ces esprits auxiliaires maléfiques sont 
cette fois envoyés par voie souterraine et, se déplaçant à 
une très grande vitesse, qu'ils surprennent leurs victimes 
sans méfiance en les blessant brusquement de leurs machettes 
ou de leurs fléchettes surnaturelles. 
Ce type d'attaque invisible a pour but d'affaiblir les habi- 
tants de la communauté que les guerriers s,'apprétent à assail- 
lir et ainsi de réduire leur capacité de résistance et de 
contre-attaque (20) : 
shaburibënë yahitheribë shëbramanihe... riya thëbë hoshibra- 
manë : 
"Les chamanes font frapper surnaturellement les habitants de 
la maison collective (par leurs esprits auxiliaires)... pour 
les mettre à mal". 
Atteints par les armes magiques des hekurabë ces derniers - 
malades, perclus de douleurs et sans forces - seront alors 
censés demeurer étendus dans leurs hamacs sans réaction lors 
de l'attaque ou se déplacer avec une telle lenteur qu'il de- 
viendra un jeu d'enfant de les flécher. 
.Inversement, les hekurabë des chamanes de la communauté 
visée ne sont pas moins considérés comme dangereux par la 
troupe des guerriers. Lorsque ceux-ci se trouvent proches de 
leur objectif, au cours de leurs derniers bivouacs, ils ne 
manquent pas ainsi de prendre soin de se soustraire à la vigi- 
lance des esprits auxiliaires de leurs futures victimes en 
fichant dans le sol autour de leur campement une sorte de 
rideau de vastes feuilles du palmier “pataua” (21). 
Une précaution plus drastique peut être encore prise. Les 
guerriers édifient dans ce cas un petit abri forestier (naanahi 
(22)) sous lequel leurs chamanes attirent progressivement les 
-e - -s - - - -w-m- - - - - - - -  
(20) 11 n'est pas rare en effet d'entendre relater des raids 
dans lesquels les assaillants.se sont trouvés rapidement dé- 
bordés puis impitoyablement pourchassés par leurs "victimes". 
(21) Ce palmier "pataua" (en brésilien) : Jessenia pataua, 
dont les fruits sont très appréciés des Yànomamë, est nommé 
par eux koanarimësikë (Voir Anderson : 1477 : lu). 
(22) Abri triangulaire rapidement édifié lors de voyages ou 
d'expéditions collectives de chasse ou de collecte. 
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hekurabë adverses par des chants a voix basse. L'abri est alors brus- 
quement fracassé et les esprits indésirables pris au piëge, 
armihilés. Leurs "pères", chamanes de la communauté menacée, 
s'en trouvent ainsi complëtement neutralisés (rZZkai bra : 
"ils gisent,"malades ""1 et il n'en est,dans ces conditions, 
que plus aisé de les achever par une flëche bien placée lors 
du'combat, cette fois physique, devenu imminent. * 
Les hekurabë de leurs victimes peuvent en fait entraver l'in- 
cursion des guerriers de plusieurs manières. D'abord, bien 
entendu, en dénonçant leur approche mais aussi en les criblant 
de fléchettes m'agiques ou en leur tailladant le corps â l'aide 
de leurs machettes surnaturelles rendant leur disposition 
physique peu propice â la poursuite du raid. Enfin, un hekura 
d'un type particulier, Ayokorari (23) - qui permet habituel- 
lement aux chamanes d'expectorer les objets pathogènes extraits 
de l'image vitale de leurs patients - peut être envoyé par 
les chamanes de la communauté visée pour subtiliser leurs 
pointes de flëches (ils les "perdent") (24). Ainsi lorsqu'un 
guerrier se trouve, lors d'un raid, victime d'un quelconque 
malaise ou d'une quelconque mésaventure, souvent passablement 
insignifiante, il en imputera immanquablement la responsabilité 
à l'action maléfique de hekurabë ennemis : se sentant décou- 
verte la troupe ne manquera pas de trouver là un excellent 
prétexte pour rebrousser chemin (la proportion de raids 
avortés est considérable dans l'histoire yanomamë). 
Rappelons enfin, comme nous y avons incidemment fait 
allusion à la fin de notre chapitre V, que des séances cha- 
maniques spécifiques sont réalisées au cours du rite de départ 
(23) ayokora est l'oiseau Cacicus cela, un Ictéridé, 'le "Caci- 
que â d It qui possëde un nid en forme de goutte situé sur 
de haut:: ~~"a~~hes près de nids de guëpes (Schauensee and Phelpc 
1978 : 310) et imite les autres oiseaux (Von Ihering 1968 : 382-3). 
(24) Cette pratique peut également viser des sorciers ennemis 
okabë qui se préparent â agresser la communauté. Ainsi lors de 
nos séjours nous a-t-il été plusieurs fois donné de voir un 
chamane yanomamë expectorer des petits paquets de feuilles 
contenant des substances de sorcellerie censées appartenir à 
des okabë puis leur envoyer des hekurabë maléfiques afin de 
dévorerleur image vitale. 
. .- 
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en guerre (watubamu) afin d'assurer la préparation des guer- 
riers. Les chamanes les plus anciens et expérimentés de la 
communauté y invoquent un certain nombre d'images vitales 
animales, mythologiques et cosmologiques, destinées à étre 
incorporées par les raiders afin de leur conférer les qualités 
pratiques et symboliques requises par la menée de l'incursion 
projetée et l'effectuation du rite qui la clôturera. Ces cha- 
manes se chargent également d'effectuer une sorte de rite 
thérapeutique qui consiste a "chasser des bras des guerriers" 
(wayubë bokobë nëhë yashu) les "esprits du sommeil" (manashi- 
ribë) et de "?a mauvaise chasse" (sirasiraribë) afin de leur 
permettre de décocher leurs flèches avec la célérité et 
l'efficacité qui leur seront indispensables (25). 
En conclusion, nous avons donc affaire à deux formes de 
chamanisme agressif : l'une qui en fait un substitut de la 
guerre (contre les nabëthëbë hwatho : "les gens peut-être 
hostiles") et l'autre un adjuvant aux incursions guerrières 
(contre les nabëthëbë : "les gens hostiles"). Nous avons 
donc ainsi : 
(+/- ; Présence/absence) chamanisme agressif I chamanisme agressif II 
létalité + 
proximité 
socio-géographique 
des victimes 
+ 
guerre + 
fable& 10 substitut de 
la guerre adjuvant guerrier 
Un certain nombre d'autres prêcautions magiques se trouvent 
. 
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Faits qui établissent l'étroite interdépendance et la 
stricte complémentarité du chamanisme agressif et de la 
guerre. 
Tant dans la pensée que dans l'action l'un n'est jamais 
présent sans que l'autre y soit associé : le chamanisme agres- 
sif est une guerre invisible 8 distance et la guerre ne peut 
se dispenser du soutien du pouvoir chamanique. 
Leur importance relative dans l'agression est inversement 
proportionnelle en fonction de la distance socio-gëographique : 
au loin, lorsque la guerre s'avëre inopërante le chamanisme 
agressif domine ; a proximité, où l'hostilitë ouverte est de 
mise, le chamanisme agressif n'intervient plus que d'une 
manière subordonnée. 
Enfin tous deux opèrent dans une sphère socio-politique homo-' 
géne situëe entre les alliés (nohimotimëthëbë) et les inconnus 
(tanomaithëbë), celle éminemment labile des ennemis (nabëthë- 
bë), qu'ils soient actuels, virtuels ou anciens : - 
(HWATHOHOTHËBË) 
chamanisme 
agressif ennemis virtuels 
ennemis anciens 
___-----_--_-_-----_------~-~---------- 
guerre 
y&;;;& ------------- 
(NABËTHËBË) 
FIGURE 16 
Le chamanisme agressif à l'encontre des ennemis virtuels 
ou anciens, peut donc à juste titre se voir considéré comme 
un chamanisme guerrier par excellence. 
Parmi les modes d'agressions lëtales imputées aux actions ma- 
léfiques humaines (26) il est permis de ce fait de le rap- 
procher de la sorcellerie des okabë qui constitue comme lui 
--------w---w.------- 
(suite 25) gënëralement prises tant par les guerriers qui 
s'apprêtent à effectuer un raid que par les membres des commu- 
nautës qui redoutent ces incursions. Beaucoup sont identiques à 
celle que nous avons décrite dans notre chapitre précédent à 
propos BE la sorcellerie guerrière. . 
(26) ', "sorcellerie par prise d'empreinte", "sorcellerie guer- 
rière", Ychamanisme agressif", "agression des doubles animaux". 
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un substitut a la guerre ouverte mais qui opère de façon 
symétrique et inverse : 
okara huu ("aller sous forme de sorcier") : incursion secrëte 
par des humains auprès de victimes relativement 
proches (ennemis actuels) 
shaburi huu ("aller sous forme d'esprit chamanique") : envoi 
d'entités surnaturelles invisibles a l'encontre 
de victimes relativement lointaines (ennemis vir- 
tuels ou anciens). 
A la lumière des considérations qui précèdent il devient 
par ailleurs évident que la guerre, telle que la conçoivent 
les YZnomamë, ne se réduit pas à son aspect de violence armée 
collective sur lequel de trop nombreux auteurs se sont plus - 
avec ethnocentrisme - à insister. 
Il convient à notre sens plutôt de la considérer comme une 
indissociable combinaison politico-symbolique de trois formes 
fondamentales d'échanges d'agression entre ennemis de divers 
degrés (actuels, virtuels 'ou anciens) : les incursions guer- 
rières (wayu huu), les incursions de sorcellerie (okara huu) 
et le chamanisme agressif (shaburi huu). Echanges de violences 
effectifs ou symboliques qui se fondent tous en derniëre ins- 
tance sur le plan rituel en un système d'échange de prédations 
figurées (exo-cannibalisme guerrier du rite d'homicide uno- 
kaimu). 
Nous reviendrons de façon détaillée sur cet aspect de 
la logique symbolique du politique yânomamë dans notre chapi- 
tre suivant (XI). Mais avant, nous achèverons notre analyse 
du systëme des pouvoirs pathogènes par la présentation d'un 
quatrième et d.ernier type d'agression maléfique humaine ; 
le meurtre des doubles animaux. 
. 
. 
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2) L'aqression des doubles animaux (27) : 
Tandis que tous les pouvoirs pathogènes examinés jusqu'a 
présent étaient censës opérer sur l'image vitale (bei a në 
ÜtÜb+) de la victime, principalement par l'entremise d'un 
vecteur surnaturel (esprits auxiliaires chamaniques) ou doté 
de propriétés surnaturelles (substances de sorcellerie) (28), 
celui dont il est ici question consiste essentiellement (29) 
en l'agression physique d'un constituant externe de la per- 
sonne : l'alter ego animal (bei a në rishibx). 
Au contraire de toutes les autres catégories d'actions 
malëfiques prësentëes jusqu'ici il ne s'agit donc pas d'une 
forme d'agression dont le nom du vecteur entre dans la compo- 
sition d'une catëgorie diagnostique qui la dénote en une 
expression du type : vecteur ëtiologique + uno (marque de...). 
Ni l'acteur (un chasseur anonyme et lointain), ni l'action 
(meurtre ou capture parfois prëcédë d'ensorcellement), ni les 
moyens de cette action (flèche, massue, liane, ëventuelle 
substance de sorcellerie) ne sont en effet spécifiques à ce 
mode d'agression. Cette spécificité revient ici uniquement a 
la composante de la personne sur laquelle porte l'attaque. 
A ce titre plusieurs verbes sont formés pour couvrir ce 
registre étiologique à partir de termes qui la désignent (ou 
y font allusion) : 
-rakamu : "douleur perçante" (rakaimë) + mu ("étre en ëtat de") - 
(27) Sur la question de l'agression des doubles animaux chez 
les YanomamX voir Chagnon 1968a : 48-50, Biocca 1968 : 47-49 
et Lizot 1976 : 227-228 ; chez les San+ma voir Colchester 
1982 : 446-448 et 527. 
(28) Seule une forme de sorcellerie guerrière met en jeu (cf. 
chapitre 1X.1) une agression physique de la victime qui "para- 
chëve" l'effet d'un maléfice initial. 
(29) Il arrive parfois qu'une projection de substance de s,or- 
cellerie vienne permettre l'agression physique d'un double 
animal. 
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(cette douleur est celle qui est attribuée à la pointe flëche 
fichée dans le double animal de la personne). 
- në rishimu : "double animal" + mu - 
- yaromu : "gibier" + z 
Mais ëgalement des expressions du type : 
e yaro e waremahe : "on a mangë son double animal" 
(expressions dans lesquelles waremahe : "on a, ils ont mangé" 
peut ëtre spécifié en : niyabraremahe : "on a fléché", shëbra- 
remahe : I'on a frappé, tué"). 
- rishi a në raàmu : "le double animal est atteint d'un "mal" 
- yaro a kuwab+o : "c'est simplement le gibier (qui est 
atteint)". 
Il convient cependant de noter que la catégorie diagnostique 
générique yanomamë thë uno ("marque d'un être humain") peut 
être également employée dans certains contextes pour dénoter 
les affections attribuées à l'agression physique du double 
animal (notamment, lorsqu'il s'agit de les opposer à des ma- 
ladies imputées à la malveillance humaine usant de vecteurs 
surnaturels : chamanisme agressif, sorcellerie). yanomamë 
thë uno (agression humaine) fonctionne dans ce cas en opérant 
à deux "niveaux de contraste" inclusifs, respectivement en 
opposition aux agressions non humaines (yai thë uno) et aux 
différentes formes d'agressions humaines par des moyens sur- 
naturels (hekura un0 : "marque d'un esprit chamanique malé- 
fique", hënk uno : "marque d'une substance de sorcellerie"...). 
Revenons, après cette brëve analyse d'un point de détail 
de la nosologie yanomamë, aux représentations qui s'y rat- 
tachent. 
Nous avons donné une définition du double animal et de ses 
propriétés dans notr.e chapitre consacré à la description 
des composantes de la personne (30). 'Qu'il nous suffise de 
-------------------- 
(30) Voir supra Chapitre V pp.lSO-756 e' plus spécifiquement 
sur l'incidence de la notion de double'animal dans la clas- 
sification sociale : pp. 155-156. I 
-- 
rap,peler ici que les analogues animaux d2s membres d'une com- 
munauté sont censés vivre sur le territoire de groupes locaux 
lointains et potentiellement ennemis avec lesquels ne sont 
et ne seront entretenues aucunes interactions sociales et 
politiques bien que la rumeur politique vihicule un2 idée 
floue de leur identité et de leur localisation (ce sont des 
tanomaithëbë : "des gens que l'on ne connait (voit) pas"). 
Ceci alors qu'inversement on considère.que les alter ego ani- -- 
maux des m2mbres de ces groupes habitent la forét qui entoure 
la communauté de référence. 
Distribués de façon croisée les doubles animaux se voient 
donc symétriquement agressés par les habitants des maisons 
collectives près desquelles ils ont élu domicile. 
Ils sont le plus souvent fléchés par les chasseurs : 
kihamë Shamashiiboraha Barahiribënë (31) yaro a niyabraritëhë 
hweiha yanomamë a nomarayu... niyabrakmaotëhë hwei yamakë 
ràamu mi... : 
' là-bas lorsque à "la chute d'eau de l'excrément de tapir" 
les Barah+ri flèchent un double animal un YZnomamë m2urt ici... 
lorsqu'il ne le font pas ici nous ne sommes pas malades...". 
Mais ils peuvent être parfois au préalable les victimes 
d'actions de sorcellerie. Leur agresseur souffle alors dans 
leur direction, à l'aide d'une courte sarbacane, des fléchettes 
de bois de palmier portant, enroulée dans un fragment de 
coton, une substance de sorcellerie (32) : 
rishi horabrarietëhë a borebi- kerayu... keri-në thë shëbra- 
rihe... : 
"lorsqu'un double animal se voit "souffler" une substance de 
sorcellerie il tombe, inconscient... une fois tombé on le met 
à mort ("on le frappe à l'aide d'un pieu")". 
(31) Pour ce toponyme et ce nom de groupe voir supra note30 p. 15 
(32) Il s'agit d'une technique employée genéralement par les 
sorciers ennemis (okabë) ; voir pour plus de détail infra 
Ch. 1x.1. 
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Ils peuvent enfin être simplement capturés et ligotés. 
Ainsi le cas d'un enfant atteint d'un très gros abcès qui lui 
déformait la bouche dont on m'a dit qu'on avait "ligaturé la 
gorge de son double animal" (yaro ri shi Üremi si okakemahe). 
On associe souvent ainsi des affections graves mais réversibles 
à 'ces cas de capture (enfants (33)) ou à de simples blessures 
(adultes) du double animal. L'évolution létale rapide d'une 
maladie attribuêe à l'agression de l'alter x animal sera 
par contre associée au fait qu'il aura achevé après avoir 
été capturé ou blessé. 
Rappelons ici qu'un lien de gémination, de consubstan- 
cialité est censé unir la personne et son analogue animal : 
l .  .  hwei bei sikë kuwa b+o... bei a në rishib+ oshi yayë 
kuwa... rishi shëbrarietëhë bei sikë nomaetoreasharirayu : 
II . . . cette enveloppe corporelle existe simplement... c'est le 
double animal qui est le véritable corps spirituel... lorsque 
l'on tue le double animal l'enveloppe charnelle meurt par 
répercussion !". 
Lorsque l'alter ego animal d'une personne se trouve atteint 
ainsi par la flèche d'un chasseur, un'chamane est à même de 
voir, dans le corps de la victime, au cours de sa transe thè- 
rapeutique sous hallucinogène, une forme immatérielle de la 
pointe de cette flèche qui a pénétré le corps de l'animal 
rishi : 
rishi niyabrattëhë shaburinë uno në mëri... bei oshiha yakô'ana 
namo norami hëa... : 
"lorsqu'on flëche le double animal le chamane reconnait la 
marque (pathogëne3 dans le corps spirituel... la pointe de 
flèche y demeure sous forme immatérielle". 
C'est cet objet pathogène qu'il s'efforcera alors d'extraire 
au cours de sa cure avant d'envoyer ses esprits auxiliaires 
soustraire le double animal blessé à ses agresseurs. 
(33) Le double animal des enfants peut être également victime 
de sa propre maladresse ou de l'antagonisme de ses congénères : 
quelques cas de maladies d'enfants caractérisées par un état 
semi-comateux (sikë noms+ : 
cience, 
"l'enveloppe corporelle perd cons- 
se meurt"lont ete ainsi attribués au cours de mon en- 
quête à des chutes de leur double animal (seul ou poussé par 
un "frère"). ._ 
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Cette pointe de flèche intangible logée dans le corps 
spirituel du malade, enduite de drogue ou de curare, provoque 
chez lui des vomissements de substances amères. Une douleur 
aiguë lui tenaille les entrailles, rakaimë shatio "une douleur 
perçante est plantée", provoquée par la pointe de flëche 
fichée en lui : 
sharaka namo bei oshiha a rukë+tëhë rakaimë maketeaetoreravu 
bei sikëhamë : 
"lorsque la pointe de flèche s'enfonce dans le corps spirituel 
une douleur perçante se répercute en superficie vers l'enve- 
loppe charnelle". 
Le malade est alors envahi d'un froid (sai) persistant et 
saisi de vertiges (moebi) ; des phosphènes en forme d'aligne- 
ments de stries régulières s'agitent sans cesse devant ses 
yeux (mamobë shenishenibrae), sa respiration devient imper-' 
ceptible (hereheremu mi), puis il se trouve plongé dans un 
ëtat second (sikë noma+ : "son enveloppe charnelle perd cons- 
cience, meurt"), son corps devient mou, ses paupières lour- 
des... 
L'ëvolution de la ma1adi.e est très rapide ;la mort soudaine 
(nom:+ robe), sans altëration visible du corps (wite noma+ : 
"on meurt gras") : 
brahaiha ai thëbë yanomamë a në rishib+ shëbrakilëhë hweiha 
a wite nomabashiki ! :‘ 
"lorsqu'au loin d'autres gens tuent le double animal d'une 
personne ici cette personne meurt "grasse"". 
Imputë a des groupes lointains avec lesquels la commu- 
nautë n'entretient strictement qu'une relation d'hostilité 
symbolique, ce type de maladie (rishimu), lorsqu'il est censé 
avoir provoqué la mort, n'engage que des reprësailles d'une 
nature analogue. Un parent (consanguin ou affin direct yayë) 
du dëfunt s'emploiera ainsi à flécher sur son parcours de 
chasse un animal qu'il considère ètre le double animal des 
lointains mais habituels agresseurs des alter ego animaux des 
membres de sa propre communauté. 
Il s'astreindra ensuite à effectuer un rite de réclusion des 
meurtriers (unokaimu) en tous points semblable à celui que 
suivent les guerriers (wayubë), les sorciers (okabë), les 
331 
chamanes ennemis (shaburibë) et c,eux qui assurent le traite- 
ment létal des "empreintes" lorsque leurs agressions sont 
cour0nnée.s de succès (34). 
L'agression des doubles animaux est généralement invoquée 
pour interpréter des affections - plutôt létales - qui touchent 
en priorité les enfants et les femmes. L'alter ego animal des 
femmes et des enfants 'est en effet considéré comme mohoti : 
"oublieux, écervelé, imprudent" donc, par définition, plus 
vulnérable à la prédation des chasseurs ennemis. Rappelons 
également que les rishi féminins sont généralement des animaux 
terrestres alors que ceux des hommes sont plutôt des animaux 
aériens ou arboricoles (35) et que la maladresse de ceux des 
enfants suffit à les exposer à des mésaventures qui ne re- 
quièrent aucun concours extérieur. 
N'engageant aucune mobilisation politique ni représailles 
tangibles on dit souvent d'une personne dont la mort a été 
causée par le meurtre de son double animal : 
yaro a kuwo bXoma ou a nomabërayoma : "c'était simplement 
son animal" ou "elle est morte simplement". 
Mais si l'imputation d'un décès à une agression du double 
animal perpétree par un individu anonyme appartenant à un 
ensemble imprécis de communautés lointaines (tanomaithëbë : 
ennemis inconnus) est ainsi, par définition, d'une portée 
pratique nulle, elle n'en est pas moins d'une importance 
cognitive fondamentale. Cette hostilité symbolique est en 
effet avant tout une "hostilité structurale" qui fixe la 
limite extérieure de l'espace intercommunautaire de l'altérité 
-a--------e-----w--- 
(34) Pour le rite unokaimu effectué à la suite du meurtre d'un 
double animal chez les Yanomami voir Lizot 1976 : 228 ; chez 
les Sanima voir Colchester 1982 : 447. . 
(35) Les femmes sont : 
(probablement : 
haya (Mazama americana), hôamëhoamë 
Speothos venaticus) 
tris)... 
shama (fapirus terres- 
soit respectivement Daguet'rouge (Cervldes) Ch' 
desbuissons (Canidés), Tapir (Tapiridés) ; les hommes mAi:rnë 
(Harpia harpyja), wakamë (Turdus albicollis), werehe (ma 
farinosa) 
onça)... ;o 
lro (AlEi?XE senlculus) mals aussim(Panthera 
: Aigle harp?e (Acclpitridés) 
blanche (Turdidés), 
Grive gorge 
Amazone farineuse (Psitiacidés), Singe 
hurleur (Cébidés) et Jaguar (Félidés). 
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et de la létalité posé par la théorie politique yanomamë, 
Clôturant ce champ de relations, conçu comme un continuum de 
différenciations sociales (Ch.VII.1) et d'échanges de vio- 
lences symboliques (Ch.VIII à X), elle en assure la cohérence 
en tant que système intellectuel et en tant que totalité 
politique. 
A ce titre, de la même manière qu'il nous a été donné de 
constater que "sorcellerie guerriëre" et chamanisme agressif 
se trouvent associes en un rapport de symétrie inverse, il 
nous est ici permis de considérer qu'une relation logique' du 
mëme ordre prévaut entre meurtre du double animal et "sorcel- 
lerie par prise d'empreinte", 
Ainsi si l'agression des alter ego animaux marque, comme nous 
venons de le voir, la limite externe du champ de la violence 
symbolique intercommunautaire yanomamë (ennemis inconnus), la 
"sorcellerie par prise d'empreinte" semble en souligner la 
"frontière intérieure" (alliés malveillants). Limite externe 
au-delà de laquelle s'ouvre l'espace de l'hostilité radicale 
(négativité ontologique et hyper-létalité) (36) ; "frontière 
intérieure"en deçà de laquelle règne l'alliance effective 
(rivalité politique et simple morbiditë). Le champ des pouvoirs 
létaux ainsi circonscrits étant celui de l'hostilité insti- 
tutionnelle intra-ethnique ("hostilité équilibrée" conçue 
comme prédation rituelle réciproque (37)) dont le centre de 
gravité est occupé par la guerre symbolique : "sorcellerie 
guerriére" et chamanisme agressif. 
Par ailleurs, alors que ces deux derniéres formes d'agression 
se substituent transitoirement à la guerre effective, meur- 
tres des doubles animaux et prises d'empreintes s'y substituent 
totalement dans des "zones grises" de l'espace politique 
-------------------- 
(36) Cette extériorité du systéme est actuellement assumée par 
les "blancs" du front de colonisation que les Yanomamë con- 
sidèrent dans le meilleur des cas comme une autre humanité (les 
plus isolés les rangent soit parmi les revenants, soit parmi le5 
esprits maléfiques) à laquelle ils imputent, non sans raison, 
des pouvoirs pathogènes exorbitants (cf. Albert lg84a : 111.11. 
(37) Voir, là encore notre chapitre suivant. 
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intercommunautaire qui l'excluent : dans le premier cas par 
defaut.de proximité géographique (inconnus), dans le second 
par excès de proximité sociologique (alliés). 
Elles agissent de plus toutes deux à partir d'une logique 
symbolique de la synecdoque : sur une entité (animal rishi), 
un objet (empreinte) dissocié de la victime et pris pour 
analogue de celle-ci (et non sur son propre corps à titre 
d'agression métaphorique comme dans la "sorcellerie guerrière" 
et le chamanisme agressif), Dans le premier cas ainsi, l'action létale .-- 
opëre sur un analogue du corps spirituel de l'agressé mis à portée de l'agres- 
seur (chasse du double animal) tandis que dans le second elle vise un analogue 
du corps biologique de 1 ‘agressé mis à disposition de l'agresseur (trans- 
mission de l'empreinte). 
Si l'on récapitule maintenant les articulations logiques qui 
organisent le champ politico-symbolique des pouvoirs maléfi- 
ques humains considérés comme létaux nous obtenons un tableau 
de la forme suivante : 
GUERRE 
substitut substitut 
transitoire permanent 
ennemis actuels incursions secrètes transmission alliés malveillants 
nabëthëbë de sorcellerie ' d'empreinte nohimotimëthëbë b+o 
(38) 
proximité + ++ proximité 
ennemi s virtuel s envoi d'esprits P 
et anciens 
hwàthohothëbë 
chamaniques chasse du ennemis inconnus 
maléfiques double animal tanomaithëbë 
proximité II proximité 
Tableau 11 
- - - - e - - - - - - - - e - - - - - -  
(38) On doit inclure au sein de ces alliés malveillants les 
uxorilocaux temporaires (turabir+owibë) mais également les- 
affins ex-CO-résidents des femmes virilocales (cf. supra 
Ch. VIII p. 275) auxquels sont imputées une part notable des prises 
d'empreinte (empreintes qui en dernière instance doivent de * 
toute manière passer par des alliés d'alliés pour parvenir 
aux ennemis qui en assureront le traitement létal). 
_... 
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Au sein de l'êchantillon de 84 décès imputés a des agressions 
symboliques humaines analyses lors de notre enquête de terrain 
les quatre. registres étiologiques êvoqués 
ont la représentation statistique suivante 
dans le tableau 11 
- "sorcellerie querriëre " : 68 % - "sorcellerie 
- chamanisme a&ssif : 6% - agression du - 
Sur 78 diagnostics de maladie nous avons : 
- "sorcellerie guerriëre :12% - "sorcellerie 
- chamanisme agressif : 13 % - agression du - 
L'association statistique entre ces quatre 
par prise d'empreinte" : -- 
double animal 
par prise d'empreinte" : -- 
double animal . 
types d'agression 
symboliques et les distances socio-politiques mentionnées dans 
ce même tableau est par ailleurs la suivante : (pourcentages 
sur la totalité des cas de maladie et de mort par catégorie 
diagnostique) : 
- "sorcellerie guerriëre" 
ennemis actuels : 92 % 
ensemble multi- 
communautaire : 5%* 
non-déterminé : 3% 
- chamani sme gressif 
ennemis anciens 
ou virtuels : 67 % 
ennemis actuels : 6,5 % 
ensemble multi- 
communautaire : 6,5% * 
non-déterminé : 20 49 
- "sorcellerie par prise d'empreinte" -- 
alliés(d'alliés) : 33 % 
uxorilocaux et 
ex-co-rêsidents : 25 % 
ennemis actuels :42% * 
- agression du double animal - 
ennemis inconnus : 54 % 
non-déterminé : 38 % 
(accident : 8 %) 
(Voir Annexe 1 pour de plus amples détails sur nos données 
statistiques et en particulier pour une discussion des quel- 
ques cas aberrants par rapport à la norme indigëne présentée 
dans le tableau 11 ci-dessus,marqués d'une * : Tableaux 34 et 3 
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A titre de conclusion de cette seconde partie de notre 
thèse, nous synthétiserons ici sous forme d'une figure et 
d'un tableau l'ensemble des résultats de notre analyse du 
champ politique intercommunautaire des agressions symboliques 
mis en forme par la théorie étiologique yanomamë. 
Il nous sera alors possible d'aborder l'étude du système 
rituel yanomamë (rites P'homicide, rites funéraires) qui nous 
permettra progressivement d'articuler à cette configuration 
initiale un certain nombre de nouvelles dimensions symboliques 
et conceptuelles (exo- et enco-cannibalisme, relations de 
parenté, théories de la périodicité...) pour obtenir un 
modèle global du politique intercommunautaire yanomamë. 
73 % des diagnostics de maladie et 53 % des causes de 
mort qu'il nous a été donné d'analyser relèvent d'actions 
maléfiques humaines (cf. Annexe 1, Tableau 30) (39). 
Ces agressions trouvent leur place et prennent leur sens, pour 
les YZnomamë, dans le cadre d'un système intercommunautaire 
d'échange de violences symboliques entre tout groupe local 
et quatre grandes circonscriptions politiques concentriques. 
Ce système est par ailleurs CO-extensif à celui des échanges 
matrimoniaux, économiques et politiques (cf. supra Ch. VII.1) 
mais également, nous le verrons -dans nos deux chapitres sui- 
vants (XI, XII), à celui des échanges rituels. 
La figure 17, ci-après, retrace l'association entre système 
des agressions symboliques (pouvoirs pathogènes) et classifi- 
cation des relations intercommunautaires (circonscriptions 
socio-politiques). 
Le Tableau 12 met en regard circonscriptions politiques, 
interactions empiriques (échanges, conf.lits) et pouvoirs 
pathogènes (normes et représentations statistiques). 
(39) 27 % des diagnostics de maladie ont été imputés à des 
agressions surnaturelles. 23 % des causes de mort aux maladies 
"blanches" et 10 % à des agressions surnaturelles'(6 % à la 
guerre, 6 % à la sénescence, 
aux morts en couche...). 
2 % aux violences conjugales et 
ennemis anciens 
ou virtuels 
ennemis actuels 
multi-communautair 
FIGURE 17 
1: "Sorcellerie d'alliance" : "Sorcellerie commune", "Sor- 
cellerie et magie amoureuse", "Sorcellerie par prise d'em- 
preinte" (prise et transmission) (40). 
(40) La "sorcellerie par prise d'empreinte" opère,rappeloris-le 
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2: "Sorcellerie de guerre" et "Sorcellerie par prise d'em- 
preinte" (traitement maléfique). 
3: Chamanisme agressif 
4: Agression du double animal 
- - - M - - - e -  - - - - q - - - - - -  
(suite 40) aux "frontières" in'ternes et externes de l'en- 
semble multi-communautaire (nohimotimëthëbë) : elle est 
associée aux alliés d'alliés, aux uxorilocaux et aux exyco- 
résidents (zones hachurées). 
_. ._ _ . -.- _- _.._. _ - - .. - 
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Y, sur 107 
cas de 
maladie 
% sur 160 
cas de 
mort (411 
(nicenu CL aJlc. 
Zirconscriptions 
politiques 
Pouvoirs 
pathogènes Interactions et conflits 
réseau d'intermariages 
dense, coopérations et 
échanges ëconomiques cons- 
tants ; conflits anomiques 
menant a.la fission du 
groupe local. 
Endogamie locale, réci- 
procité généralisée, 
unité politique. 
(ahitheribë : 
les co-résidents 
0 0 0 
réseau d'intermariages 
disperses ; invitations 
cérémonielles : échan- 
ges économiques, soli- 
darité militaire et 
duels rituels. 
Exogamie locale, 
réciprocité équilibrée, 
solidaritk'rivalité 
politique. 
Sorcellerie 
d'alliance 
742) * 
- SorCellerie 
et magie amou- 
reuse......... 
- Sorcellerie 
commune....... 
- Sorcellerie 
par prise 
d'empreinte... 
(prise et 
transmission) 
iohimotimëthëbë 
l'ensemble multi- 
:ommunautaire 
des groupes 
locaux alliés 
10 % 
31 % 
0 
0 
0 TOTAL 41 % 
~--. - 
incursions guerrières : 
mariages par capture, 
"pillage". 
Réciprocité matrimo- 
niale et économique 
négative, hostilité 
ouverte. 
Sorcellerie 
de auerre (43) 
8% 
12 % 
36 % 
7% 
43 % 
. . ..*......... 
nabëthëbë 
l'ensemble des 
ennemis actuels 
Sorcellerie 
par. prise 
d'empreinte... 
(traitement 
maléfique) (44 
TOTAL 21 % 
absence de toute interac- 
tion actuelle ; relations 
guerrieres anciennes ou 
virtuelles. 
hwathohothëbë 
ou nabethebe 
hwatho 
l'ensemble des 
ennemis virutels 
et anciens. 
Ch amanisme 
f 
?%F%..... 9% 3% 
7% 
tanomaithëbë 
w 
animal . . . . , . . . 
absence de toute interac- 
tion passée, actuelle ou 
potentielle, limite de 
l'univers socio-politique. 
l'ensemble des 
ennemis inconnus 
2% 
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Notes du Tab1ea.u 12 
(41) Aux 29 cas de morts analysés durant notre séjour sur 
le terrain, nous avons joint ici 131 cas de décés anciens 
issu de nos généalogies de 4 communautés (cf. Annexe 1, Tableau 30). 
(42) Sont ici inclus dans la "sorcellerie commune" et la 
"sorcellerie amoureuse" imputée 8 des membres d'un même 
ensemble multi-communautaire des cas relevant d'actions 
maléfiques d'uxorilocaux (alliés devenus "co-résidents") et 
d'ex-CO-résidents (CO-résidents devenus "alliés"). 
Ces cas représentent 7 % (uxorilocaux) et 9 % (ex-CO-résidents) 
des diagnostics de maladie attribués à ces deux formes de 
magie destructive (mais aucun déc'ës). 
La "sorcellerie par prise d'empreinte" est cependant plus 
étroitement associée à ces positions sociales puisque 55 % 
des cas de décës qui en relëvent y sont associés (mais 
aucune maladie). 
(43) 73 % des cas de maladie et de mort attribuées à la sor- 
cellerie guerriëre sont associés à sa première variante 
(Ch. IX.11 et 27 90 à la seconde (Ch. IX.21 c'est-à-dire res- 
pectivement à l'association projection magique/agression 
physique et à l'empoisonnement magique (bashuwai). 
La troisiëme variante (Ch. 1X.3) : déclenchement d'épidémie 
est tombée en désuétude dans la. plupart des groupes de la 
région étudiée (cf.Albert 1984a : 111.11.2). 
(44) Nous avons placés ici les chiffres concernant la "sor- 
cellerie par prise d'empreinte" car si les alliés malveillants 
se voient attribuer la responsabilité de la volonté de nuir'e 
(prise et transmission), seuls les ennemis qui assurent le 
traitement pathogène proprement dit endossent celle du décès 
(et sont à ce titre censés effectuer le rite d'homicide 
qu'il impose). 
Notre tableau11 souli.gnait ainsi le premier aspect de la 
"sorcellerie de prise d'empreinte" (intention maléfique) 
tandis que notre tableau 12 met l'accent sur le second 
(conséquences létales). 
(45) Le chamanisme agressif utilisé comme adjuvant guerrier 
n'étant jamais mentionné à titre de catégorie diagnostique 
ne figure bien entendu pas dans ce tableau. 
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TROISIÈME PARTIE : PRÉDATEURS, DEUILLEURS ET FOSSOYEURS : 
THÉORIES C~IBALES ET RÉCIPROCITÉ RITUELLE. 
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CHAPITRE XI : LE SANG DES ENNEMIS . 
Figures d'un exo-cannibalisme guerrier. 
Les trois chapitres qui précèdent nous ont permis de 
mettre en evidence le fait qu'une proportion dominante des 
troubles biologiques et des décès qui affectent les Yanomamë 
sont imputés par eux à un ensemble de pouvoirs pathogènes 
d'origine humaine notamment différenciés par la distance 
socio-politique et géographique qui prévaut entre agresseur 
et agressé. 
Il nous a également été donné de constater que ces modes 
d'agression étaient considérés comme potentiellement récipro- 
ques et décrits en termes de prédation symbolique. Prédation 
qui s'exerce d'une façon atténuée (morbidité) au sein de 
l'ensemble multi-communautaire (alliés politiques) par la 
"sorcellerie commune" et d'une manière absolue (létalité) au- 
delà (ennemis actuels, virtuels, anciens et inconnus) par la 
"sorcellerie par prise d.'empreinte" (traitement maléfique), 
la "sorcellerie guerrière", le chamanisme agressif et le 
meurtre des doubles animaux. 
L'objet-de ce chapitre sera, dans le prolongement de ces pre- 
miers résultats, de développer une analyse des figures sym- 
boliques qui constituent cette théorie indigène de la prédation 
intercommunautaire en tant que système de réciprocité exo- 
cannibale entre tout groupe local et l'ensemble des commu- 
nautés qu'il classe au rang des ennemis quel que soit le 
degré de cette inimitié (actuelle, virtuelle, ancienne ou 
"structurale") (1). 
Toute agression humaine effective (guerre) ou maléfique 
("sorcellerie guerrière"..., etc.) s'assimile pour les Yanomamë 
-------------------- 
(1) "Exo-cannibale" renvoit ici à la notion de prédation lé- 
tale hors de l'ensemble multi-communautaire. 
8 
. 
,' 
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à une prédation des constituants vitaux de la personne : 
image vitale ou double animal (cf. Ch. V et VI). L'association 
de l'image vitale avec le sang et celle du cadavre avec la 
notion de kanasi ("résidus, déchets, reliefs") (2) indiquent 
toutefois que cette théorie de la prédation immatérielle ren- 
voit à une métaphore cannibale plus directe. La dévoration 
de l'image vitale est ainsi également considérée comme une 
forme d'hématophagie (3) dont les ch'airs en décomposition du 
cadavre figurent littéralement les reliefs (4). 
La prédation symbolique des constituants de la personne devient 
ici une prédation biologique figurée : la théorie pathogénique 
yanomamë repose sur une théorie de l'agressi‘on cannibale dans 
laquelle dévoration ontologique et dévoration biologique sont 
inscrites sous forme d'un processus symbolique unique. 
Cette association entre agression pathogëne et cannibalisme 
ne pourrait d'ailleurs trouver de formulation plus dépourvue 
d'ambiguïté que celle qu'utilisa en ma présence un "headman" 
appelant à la vengeance du décës de l'un des siens : 
wamotimëthëbë oke ! yaro nashi ya wa+ mothakema ! yanomamë 
thëbë wite ya shinô beshimZ+ ! ya në aib?... yanomamë ya thëbë 
wite wai bihiio ! : "les nourritures végétales sont insipides ! 
je suis las de manger du gibier salé (acide) ! je ne désire 
que des êtres humains bien gras ! je "deviens autre" je veux 
manger des yanomamë bien gras !" 
Nous pourrions citer ici dans le même esprit la réflexion 
d'un homme déplorant la mort des siens en des termes qui font 
(2) Voir supra Ch. V p.150 note 28 et Ch. VI pp. 180-181. -- 
(3) Voir une confirmation de cette assertion dans les données 
Sani-ma analysées par Colchester 1982 : 533 : "As should be 
clear by now the sorcerer is considered to be charged with 
his victims' blood because a11 illness causing is conceived 
in term of cannibalism or "SOU~" (Oshi) eating, the 6shi being 
associated especially with blood".- 
(4) Dans le cas du meurtre du double animal la métaphore can- 
nibale est identique mais plus indirecte puisqu'elle porte 
sur un analogue du corps et de la personne de la victime. 
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remarquablement écho à l'énoncé précêdent : 
Th?bë shinonë yamakë haikiaremahe.., horomanë... shaburithëbë 
. . * batathëbë wararemahe... bë yaro beshima+mihe... yânomame- 
thëbë wa+ bihioshinohe ! : "ce sont ces gens seulement (dont 
nous venons de parler) qui nous ont dêcimês . . . à la sarbacane 
("sorcellerie guerrière")... ils ont mange les chamanes... 
les anciens... ils dêdaignent le gibier,.. ils ne v.eulent 
manger que des yanomamë !". 
Une telle prêdation symbolique (mêtaphysique'et biolo- 
gique) impose à l'agresseur de s'astreindre à l'observance 
d'un rite spécifique, le rite des meurtriers, unokaimu. Nos 
chapitres VIII à X nous ont ainsi permis de noter qu'en plus 
de l'homicide guerrier quatre formes d'agressions maléfiques 
potentiellement létales pouvaient se voir associer la tenue 
d'un rite unokaimu. 
Il s'agit, par ordre statistique d'incidence dans les 
160 causes de décês analysées au cours de notre enquête, de : 
- la "sorcellerie guerrière" : 36 % 
- la "sorcellerie par prise d'empreinte" I 7 % 
- le meurtre du double animal 7 % 
- le chamanisme agressif . . 3 % 
(les homicides guerriers reprêsentent 6 % des cas, cf. Annexe 1, Tableau 30). 
Ces formes symboliques d'agression cannibale relèvent des 
relations d'hostilitê institutionnelles qui prévalent entre 
ennemis actuels (nabëthëbë), ennemis virtuels ou anciens 
(hwathohothëbë) et ennemis inconnus (tanomaithëbë). 
Nous considérerons donc à partir de ces faits que le rite 
d'homicide unokaimu constitue un dispositif symbolique crucial 
dans l'articulation de la structure de réciprocité "cannibale" 
intercommunautaire dont nous souhaitons développer l'analyse 
dans ce chapitre. 
Nou's aborderons ici l'étude de ce rite par celle de 
l'êt'at symbolique (unokai:"' etat d'homicide") qui justifie et 
impose son observance. 
. 
344 
1 : unokai : "'l'état d'homicide" (5) : 
Quelques mots d'abord sur l'étymologie probable de ce 
concept. unokai semble forme à partir d'un modële de lexica- 
lisation déjà évoqué au cours de ce travail (voir raakai : 
"ëtre malade" (6)) et à partir de morphèmes qui nous sont . 
familiers : 
un0 : "trace, marque" (de l'agression invisible d'un principe 
ou d'un objet pathogène, d'une action visible sur un objet, 
un corps (... 1, d'un changement de statut pour une personne)(7) 
- -kai : "avec, accompagné de" (8). 
Lexème qualifiant l'état symbolique d'homicide ("(étre) avec 
la trace") unokai se voit adjoindre le suffixe -mu "agir com- 
me, en état de" pour former le verbe dénotatif qui désigne 
l'accomplissement du rite qu'impose cet état (unokaimu). 
Etre unokai signifie donc pour l'agresseur qu'il est "marqué". 
par le meurtre qu'il vient d'accomplir, qu'il en porte une 
"trace" dangereuse dont seule l'effectuation du rite d'homi- 
cide lui permettra de déjouer l'effet virtuellement néfaste. 
La prise en compte de connotations supplémentaires de 
la notion yanomamë de "trace" (uno) nous permettra de cerner 
avec plus de précision la nature de la trace/marque "polluante" 
dont le meurtrier doit anihiler le stigmate en observant le 
rite d'homicide. 
(5) Sur la nation d'unokai chez les Yanomam+ voir Chagnon 
1968a :133, Biocca 196837, 69 à 72, 249, 324 ; Lizot 1976 : 
13, 107, 228 ; 1985 : 160 et Fuentes 1980 : 72, 73. Chez les 
San+ma Colchester 1982 : 440 à 443, 447, 451, 527. 
(6) cf . Chapitre VI pp. 170-172. 
(') cf . Chapitre VI p. 176 note22. 
(8) cf . Chapitre VI p. 170 note 14. 
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Une.variante proche de uno : unokë désigne allusivement 
en yanomamë "la trace d'un mort" (9) ; c'est-à-dire tout ce 
qui subsiste de, son existence passée : tout ce qu'il a touché 
ou possédé, ses biens et ses ornements mais également ses em- 
preintes sur le sol, les objets naturels ou manufacturés avec 
lesquels il a été en contact, les cheveux de ses proches...(lOJ. 
Par'extension se trouve incluse à ces indices matériels 
support de sa réminiscence, la "trace psychologique" de 
l'agression qui l'a fait périr, le désir de vengeance de ses 
parents : unokë bou shoa signifie ainsi "posséder encore la 
trace du mort" : étre hanté par la dette d'une vengeance inac- 
complie. 
On trouve par exemple utilisé dans l'énoncé qui suit le concept 
d'unokë dans l'acception que nous venons de décrire : 
Hewënakë unokai a mahiowinë yamakë batabë yayë haikiarema... 
unokë kuwo në wayaha ya thë nëhë wanibu shoa.,. hwayë e kibë 
tharema yaro... : "Dent de chauve-souris (nom propre), homme 
en état d'homicide par excellence, a décimé nos anciens... 
possédant toujours avec colëre la trace de ces morts je le 
hais encore... il a en effet tué deux de mes "pères"...". 
unokë dénote aussi la marque tangible d'une agression 
physique et plus particulièrement, dans la chasse par exemple, 
le sang qui souille les marques d'impact sur une flèche (11) : 
iba rahaka a unohobrarema... unokë kuwa manëbi ! : 
"ma fleche porte une marque d'impact... elle en porte visi- 
blement la trace (trace de détérioration et de sang)". 
Les YZnomamë comparent d'ailleurs l'agression cynégétique 
. 
-------------------- 
(9) Allusivement car, nous l'avons vu à la fin de notre chapi- 
tre VI, toute évocation directe de la mort et des morts est 
proscrite dans la culture yanomamë. 
('O) Voir pour plus de détails sur ce point infra Chapitre XII.1 p. 391 
( 11 1’ On dit aussi d'un fusil avec lequel on vient de tuer une 
pièce de gibier et que l'on a rangé : a unokai ara shoa, "il se 
trouve encore posé en état de meurtre" ; d'une massue avec la- 
quelle on a frappé le cràne d'un adversaire : ya sihema unokai 
bou shoa, "je possëde encore cette massue (bâton a fouir) qui 
porte la marque de l'agression". 
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elle-même a une forme de prëdation symbolique (12) : 
iba rahakabë naiki mahithare ! yaro bë wa+ mahihe ! : 
"mes pointes de flèche (lancëolées) sont trës affamées de 
viande ! elles "mangent" beaucoup de gibier !". 
Dans la mëme perspective les blessures causëes par les flë- 
ches sont décrites comme des "reliefs de flëche" : sharaka 
kanasibë et l'endroit, souillé de sang et de rësidus carnés, 
où l'on a découpé une pièce de gibier est souvent désigné par 
l'expression yaro unokë braobëha : "là oü git la trace du 
gibier mort". 
Ces quelques considérations sémantiques sur la notion 
yanomamë de "trace" nous permettent donc maintenant de dëli- 
miter plus nettement la "valence" du concept d'unokai. 
unokai parait ainsi dénoter un état de danger rituel instauré 
par certains effets symboliques rétroactifs de l'homicide 
associes au contact avec le sang des victimes et avec la per- 
sistance de la mémoire de ce sang versé chez ceux qui devront 
assurer sa vengeance. 
La crainte du sang que manifestent les guerriers au cours de 
leurs incursions (a) et la conception yânomamë de la vengeance 
comme une dette de sang (b) renforcent et précisent ces deux 
aspects indissociables de llëtat d'unokai : 
(a) : Les Yanomamë considèrent qu'un guerrier qui marche 
sur le sol souille du sang de ses victimes s'expose à se voir 
atteint d'une lésion cutanée incurable qui recouvrira peu à 
peu sa jambe puis la totalité de son corps pour finir par 
provoquer sa mort : 
wayubënë iyë katikibrakitëhë korihethobënë ebë washiari.. 
washi a kubrartnë... moshabë kek+në bë nomashoaki : "lorsque 
les guerriers marchent sur du sang ses caillots les contaminent. 
(12) Homicide et chasse se trouvent associés dans le mëme 
registre avec la copulation : na waT : "manger la vulve", 
tusithëbë : "les blessées" (fi--qui ont perdu leur virgi- 
nite), lshou : "attaquer, copuler". On dit aussi en manière de 
plaisanterie qu'un homme qui vient d'"attaquer" une fille est . "en état d'homicide" (on le dit ëgalement pour plaisanter 
d'un chasseur talentueux). 
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une plaie se développe et se trouve envahie de vers... ils 
meurent...". 
On prête également au sang versé - a titre d'indice de son 
caractère néfaste - une insupportable fadeur qui envahit la 
bouche : 
iyëbëri riya wani ! në bata ishiishibëri... sikiri... ükümüri 
. 
waoto mahi ! kamanë a niyaSwi a kahikë bihi mahuru... : 
"le sang a une mauvaise odeur ! il sent le brûlé... il dégage 
une odeur acidulée... une odeur écoeurante et intense ! Celui 
qui a tué perd toute perception des saveurs..," (13). 
(b) : Nous avons vu que toute agression effective ou 
invisible infligée par des ennemis - proches ou lointains - 
implique pour les Yanomamë sa réversion sous une forme iden- 
tique ou similaire. Cette lex talionis se trouve très expli- 
citement associée aussi au sang de la victime que ses proches 
doivent "ramener" dans la vengeance : iyë k5a+ : "ramener le 
sang" : 
kami yamakë watetëhë në yua+ha yamakë iyé në kJZ+hwëtuoshao... 
niyabraihwëtuotëhë... : "lorsque l'on mange l'un des nôtres 
pour nous venger nous ramenons réciproquement son sang... 
lorsque nous fléchons (les ennemis) à notre tour...". 
Ces .derniëres conceptions viennent donc bien confirmer 
notre hypothëse selon laquelle les Yanomamë considërent que 
toute agression ou contre-agression expose le meurtrier à un 
danger symbolique lié à l'écoulement (visible ou invisible) 
du sang de sa victime perçu à la fois sous son aspect bio- 
logique de fluide vital exogëne et sous son aspect politique 
de dette de substance contractée envers un groupe ennemi. 
Nous tenterons maintenant d'approfondir cette premiëre 
--s--w----------v*-- 
(13) ùkûmüri : 
du poisson, 
l'odeur écoeurante du sang est également celle 
du blanc d'oeuf, des larves de fourmis et des 
cendres funéraires récentes. Sur une conception similaire de 
la puissance olfactive délëtère du sang des ennemis voir par 
exemple Menget 1977 : 
M. Rosaldo 1980 : 
167 (Tchicao du Xingu au Brésil) et 
146 (Jlongot des Philippines). 
-. : 
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approche de 1 "'état d'homicide" (unokai) en nous attachant a 
analyser un certain nombre de données relatives aux conceptions 
indigènes du sang et de la putréfaction. 
Le sang constitue pour les Yanomamë la substance biolo- 
gique fondamentale de l'animatio humaine en ce qu'elle est 
associée a l'image vitale bei a në ütüb2 qui en constitue 
l'essence métaphysique (cf. Ch. V p. 150 note 28). 
Les variations - positives ou négatives - de son volume dans 
le corps humain en conditionnent à ce titre les fonctions et 
les transformations physiologiques. Nous en donnerons quelques 
exemples : 
- son tarissement traduit la stérilité féminine : 
ihirube raru mi,.. a wehe... oshi wehe a iyë mi mahi : "elle 
ne procrée pas... elle est sèche... l'intérieur de son corps 
est sec... elle n'a pas du tout de sang...", 
- c'est également un indice de longévité : 
iyë mi... bata mahi hibëbëowi bei sikë wehe... ubamu sai... 
brohe... iyëhikë wehebrariyu... maimatayu : "une personne si 
âgée qu'elle est aveugle, n'a plus de sang... sa peau est 
sèche... froide et flasque au toucher... ses chairs se dessë- 
chent... s'amenuisent...". . 
- l'absence de sang caractérise enfin l'état d'immaturité 
biologique des jeunes enfants : 
oshe thëbë iyëhikë au bar+o... inaha wisibë mahiotehe iyéhikë 
wehe... iyëhikë shin6 wei boub+... waiha iyëhikë here auowi 
wakëahuru... iyâ+huru... : "les nouveaux-nés ont au début la 
chair blanche... quand ils sont tout petits comme cela leur 
chair est "sèche"... elle n’est imprégnée que d'un liquide 
incolore... plus tard leur chair blanche et humide se rougira 
peu à peu... elle s'imprégnera peu à peu de sang...". 
- son accroissement traduit une plus grande vulnérabilité aux 
maladies : 
, iyëiyëbënë thëbë boremu... iyc wisibëotëhë bëibiohe... iyë 
warohotëhë thëbë haroimi ! : "l'état des gens s'aggrave à 
- _ ___ -, _ 
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cause du sang (ils entrent dans un état second)... lorsqu'ils 
ont peu de sang ils tombent simplement malades... quand ils 
en ont beaucoup ils ne guérissent pas". 
- c'est également un indice de fertilité féminine : les rëgles 
sont ainsi censees être provoquées par un gonf,lement et une 
déchirure périodique du coeur qui libëre un flux sanguin ex- 
cédentaire : 
iyê orayutëhë... amomashikobë bittmanitëhë a hxtirayu... iyé 
hwarayu... bëshëbrari... na oshiha : "lorsque le sang s'ac- 
croit et lorsque le coeur se gonfle il se déchire... le sang 
coule... il s'écoule vers le bas... â l'intérieur du vagin" (14) 
- la présence du sang dans le corps constitue enfin le principe 
actif de la putréfaction du cadavre : 
iyëiyëbënë yamakë tare+ bashio ! : "c'est évidemment â cause 
du sang que notre cadavre se décompose". 
Le sang (e) qui irrigue les chairs (iyéhikë) constitue 
donc pour les Yanomamë l'agent fondamental du devenir physi'o- 
logique et de ce fait le réfèrent symbolique privilégié du 
temps biologique : 
l Absence (ou défaut) de sang Présence (ou excës) de sang I 
- stérilité - fécondité 
- longévité - morbiditë 
- immaturitê - putrescibilité 
Statisme biologique Dynamisme biologique 
Tableau 13 
La mort, dont nous avions analysé la conception sur le 
plan métaphysique (Ch. VI) comme une dissociation des constituants 
(14) Voir sur i'ethnophysiologie de la menstruation infra Ch. XIII 
PP. 572-573. 
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de 
sur 
la personne (dé-compas 
le plan physique, par 
ilion ontologique), se traduit ainsi, 
une corruption de l'enveloppe char- 
nelle qui est essentiellement celle du sang qui l'imprègne (15 
La putréfaction du cadavre est pour les Yànomamë une 
sorte de seconde mort (16) : une persistance du processus de 
la mort biologique au-del3 de celui du decès ontologique. En 
cela, la décomposition des chairs - qui est ici celle du 
sang dont elles tirent consistance - redouble et prolonge:la 
destruction de l'image vitale tandis qu'elle met en scène, 
avec une puissance sensible inégalée, l'irrévocabilité du 
temps biologique. 
Récapitulons maintenant les résultats auxquels nous a 
permis d'aboutir l'analyse des notions indigènes évoquées 
depuis le début de ce chapitre. 
Nous avons ainsi montré que : 
1) Toute forme d'agression humaine (effective ou maléfique 
constitue pour les YZnomamë une double prédation symbo- 
lique : ontologique (image vitale) et biologique (sang). 
2) Toute agression létale place l'agresseur homicide 
dans un état de danger symbolique (unokai) associé aux 
pouvoirs délétères du sang versé (visible ou invisible) 
sous le double aspect d'un contact avec un fluide vital 
exogène et de la contraction d'une dette de substance. 
3) Le sang (iyë) est pour les Yanomamë le constituant 
biologique fondamental des chairs (iyéhikë) et l'agent 
de toute transformation physiologique ; il est a ce 
- - - - - - - - - - - - d e - - - - - -  
(15) La dérivation iye-iyëhikë / sang-chairs indique par 
ailleurs que dans lesnotions histologiques indigènes le sang e 
marqué comme constituant tissulaire fondamental : iyëhikë (chai 
peut se traduire jittéralement par l'expression "support du 
sang" (tissus musculaires). 
(16) Voir par exemple sur ce point l'analyse de l'enterrement 
secondaire Kraho (Brésil central) proposée par Carneiro da 
Cunha (1978 : Ch. VI). 
-- 
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double titre tou,t particuliërement associë à la corrup- 
tion du cadavre. 
Ces résultats peuvent à notre sens permettre d'infërer 
que 1 "'état d'homicide" (unokai) et le danger symbolique qui 
l'instaure reposent sur une conception du meurtre (effectif 
ou invisible) comme hématophagie cannibale (dévoration de 
l'image vitale/sang)' et plus précisément comme incorporation 
du processus hématogëne de corruption du cadavre de la victim,e. 
L'agression cannibale expose avant tout le meurtrier au dan- 
ger physiologico-symbolique que représente l'incorporation 
d'un fluide vital exogëne posé comme facteur d'un surcroît de 
mutabilité biologique. 
La trace (uno) que porte (-kai) et redoute le meurtrier est 
ici conçue comme la captation d'un excédent de devenir bio- 
logique & l'oeuvre dans la corruption du corps de la victime 
(marque et dette de sang : unokë). 
Cette hypothèse déductive trouve un écho partiel dans 
les considérations indigènes sur la vengeance : 
yamakë wathetëhë yamakë thëbë shuhurumuanom+hibramani... në 
yua+ha,.. kamabë tarema+ nom+h+o yaro... shikëha yamakë 
thëbë iyëiyëbë waihwëtuo bihio yaro ! : 
"lorsqu'ils (nos ennemis) nous I'mangent" nous les faisons - . 
souffrir à notre tour (deuil)... pour nous venger... nous 
les faisons "pourrir" à notre tour... dans nos intestins nous 
voulons en effet I'manger" leur sang..." (17). 
Nous verrons ci-après que les exégëses du rite des meur- 
triers la confirment et permettent de la développer en éta- 
blissant une équation symbolique explicite entre prédation 
----------e----w---- 
(17) Conception (ingestion symbolique de sang ennemi) que 
l'on retrouve dans de très nombreux rites de guerre sud-amérin- 
diens, notamment chez les Gé : Nimuendaju 1942 : 79 (Sherente), 
Maybury-Lewis (1967) 1974 : 282-283 (Shavante), Da Matta 
1975 : 85-87 (Apinayé), Vidal 1977 : 156-157 (Kayapo-Xikrin), 
Carneiro da Cunha 1978 : 103-105' (Kraho), Seeger 1981 : 167-168 
(Suya), mais aussi chez des groupes tupi : Huxley 1960 : 162, 
257 (Urubu-Kaapo.r), P. Clastres 1972 : 258, 259 (Guayaki), 
Viveiros de Castro 1984 : 
1977 : 155 (Tchicao). 
17 (Arawété) et caribes : Menget 
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symbolique, ingestion du sang, incorporation du processus de 
corruption et sénescence prématurée. 
2 : watubamu - unokaimu : le rite de guerre : 
Après avoir tenté de cerner les connotations symboliques 
qui s'attachent au concept d"'état d'homicide" (unokai : 
"être avec la trace"), nous analyserons maintenant les rites 
dont il justifie et impose la tenue. Cette étude nous permettra 
ainsi d'étayer et de préciser l'analyse de la réciprocité 
cannibale intercommunautaire yanomamë dont nous venons d'abor- 
der les premiers éléments à travers un matériel ethnographique 
"indirect" (pathogénie, constituants de la personne, concept 
de "trace"...). 
Le rite de guerre constitue la forme la plus élaborée 
du rite d'homicide yanomamë. C'est donc ici sur sa description 
et celle des exégèses indigènes recueillies à son propos que 
nous porterons toute notre attention. 
L'homicide guerrier impose l'observation d'une cérémonie 
composée de deux séquences : watubamu : "imiter le vautour 
noir" (Coragyps atratus) qui précède le départ en raid et 
unokaimu : "être avec la trace" qui succède à l'incursion 
lorsque le sang des ennemis y a été versé. L'homicide "magique 
est systématiquement suivi (au moins selon la théorie 
indigëne) par la tenue d'un rite individuel unokaimu ; il 
n'est par contre, à ma connaissance, jamais précédé .d'un rite 
collectif watubamu. La seule mention d'une association entre 
watubamu et agression symbolique qui m'ait été faite porte 
sur l'imitation de l'appel du vautour noir par les sorciers 
okabë dès que se font entendre les lamentations funëbres des* 
femmes de la maison de leur victime,attestant de leur succès. 
_ ._ _..__ 
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2.1. : watubamu : "imiter le vautour noir" (18) : - 
Cette séquence initiale du rite de guerre s'articule 
généralement à la fin du rite funéraire intercommunautaire 
(reahü (19)) tenu pour enterrer (ingérer) les cendres du 
défunt que l'on veut venger et dont on souhaite "ramener le 
sang" (iyë kGd+) : 
thëbë ushib,ë yaarehenë bei thëbë wayu huu thare... bë watubamu 
. . . kamatheriaha thë'bë ishorayutëhë bë unokai në yua+ bihio 
nom+h+tëhë ,.. : "c'est après avoir enterré des cendres funé- 
raires (dans le feu) que les gens ont l'habitude de partir 
en guerre... ils imitent le vautour noir... lorsque l'on a 
agressé un de leurs CO-résidents et qu'ils veulent se venger 
en étant à leur tour en état d'homicide...". 
Le watubamu prend donc le plus souvent place le sixième 
et dernier jour du reahü q.ui s'achève, en fin de matinée, par 
une prise collective d'hallucinogènes, la tenue d'un dialogue 
cérémonie1 d'échange, l'enterrement (ingestion) des cendres 
et la distribution de nourritures cérémonielles. 
L'adjonction du watubamu à.cette suite de séquences rituelles 
s'ouvre par la mise en oeuvre de deux types de préparatifs. 
Au cours de la prise collective d'hallucinogènes, les 
chamanes des amphitryons et des hôtes commencent en premier 
lieu à opérer sur les guerriers voués à prendre part à l'in- 
cursion projetée. 
> 
I 
Il s'agit là d'interventions apotropaïques par lesquelles ils 
s'efforcent de débarasser leurs bras de l'influence néfaste 
des principes surnaturels du sommeil (manashiribë) et de la 
maladresse (siraribë) ainsi que d'intercessions propitiatoires 
destinées à favoriser leur incorporation d'un certain nombre 
d'images vitales (ÜtÛbë) d'animaux et d'entités mythologiques 
e--*--s------------- 
(18) Pour des notations sur un rite similaire chez les Yanomam+ : 
Chagnon 1967 : 27 ; 1968a : 128-130 ; 1968c : 136, 137 ; 
Biocca 1968 : 31, 212, 352, 353 ; Lizot 1976 : 232-236. 
(19) Pour une description du reahÜ voir infra Chapitre XII.3 
mais aussi pour certains aspectsupra Chapitre VIII ("s,or- 
cellerie commune") pp. 261-268. 
354 
ou cosmologiques ; images vitales censées leur assurer les 
dispositions pratiques et symboliques requises par la menée 
du raid et l'observance de ses consêquences rituelles. 
Nous avons longuement évoqué cette derniëre question a 
la fin de notre chapitre V. Qu'il nous suffise donc ici de 
rappeler quelques-unes des images vitales guerrières dont 
l'intervention relève spécifiquement de notre propos ici ; 
les images vitales animales qui rendent les guerriers "affamés 
de chair humaine" (naikiri) (20) : 
watubaribë 
heramaribë 
shakinaribë 
oinaribë 
shiiwaninaribë - 
kobenaribë 
shihoribë 
: image vitale du vautour noir (Coraqyps stratus) 
. II II . du rapace diurne Daptrius ater, 
. II II . de l'abeille Trigona (Trigona) 
amalthea, 
. Il II . d'une abeille Trigona (Trigona) SF 
. II II . d'une guêpe Stelopolybia SP., 
II If d'une guêpe non identifiée, 
. II II de la fourmi Paraponera clavata (2 
soit un ensemble d'oiseaux et d'insectes nécrophages dont 
les images vitales sont censées médiatiser la dévoration 
symbolique du cadavre des ennemis dont les chairs sanglantes 
se trouvent métaphoriquement incorporées par les guerriers. 
Nous transcrirons ici une longue réflexion d'un de nos in- 
formateurs qui developpe avec un effort didactique certain 
les points que nous venons d'évoquer : 
watubaribë... yanomamëthëbë tare a waiwibë... watubaribë a 
hithobrariyutëhë... shakinaribë... oinaribë... kobenaribë... 
(20) watubaribë iyama% bihiotëhë thëbë niyai kiriimi... 
yànomamëthëbë wai bihioyarohe... : "lorsqu'Ils veulent nourrir 
les Images vitales des vautours noirs les gens n'ont pas peur 
de flécher... ils veulent en effet manger des êtres humains... 
(21) Les autres "images vitales" incorporées visent à rendre 
les guerriers "farouches" (waithiri) et "bouillants d'impa- 
tience" (shii hari) et leur confèrent essentiellement des 
vertus querrleres pratiques : habileté, marche silencieuse, 
vivacité... (cf. supra pp. 156-163). 
I 
. 1 
: 
,’ 
- -  - - - - -  _ -  -  _ . . _  L--c-<- -  _. .  . -  
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hi ebë hithobrariyutëhë yanomamëthëbë wa+shoaonotharahe... 
wayubënë... +naha waroho hithoashoarayu... yanomamëthëbë wai- 
thirimu në kutaobënëha bë hithoakurayu ! waithirimëthëbë kuwo- 
bënëha !... bë hithoubConomai . . . hw+sh+otëhë kama në yubrabno- 
m+hio bihiotëhë shino ütübë hithothak waroho mahi ! 
hithoamahibrariyutëhë thëbë naiki watubamurayu... yanomamë- 
thëbënë aibë wariwi... thëbë unokai kuwowi... unokai marnahi- 
brariyutëhë 'utübë shin6 hwa? mabrariyu... hw+sh+o mabrari... 
unokai nom+h+rietëhë... : 
"les images vitales des vautours... qui mangent les êtres 
humains en décomposition... les images vitales des vautours 
lorsqu'elles descendent... les images vitales des abeilles 
shakinakë, oinakë, des guêpes kobena... oui... lorsqu'elles 
descendent en eux les guerriers "mangent" des êtres humains... 
c'est ainsi qu'il en descend beaucoup... il en descend autant 
que de yanomamë qui se sentent agressifs ! autant que de 
guerriers !... elles ne descendent pas sans raison... elles 
ne descendent en grand.e quàntitê que lorsque les gens sont 
"en colère de deuil" et veulent venger un des leurs ! lorsqu'elles 
sont effectivement descendues les guerriers affamés de chair 
humaine effectuent le rite de dep.art en raid ("imitent le 
vautour noir")... après qu'ils aient mangé (tué) d'autres gens 
et se trouvent en état d'homicide... lorsque leur état d'homi- 
cide se termine totalement les images vitales cessent alors 
seuleme,nt de se manifester à eux... la colère du deuil prend 
fin.... lorsque l'état d'homicide a Bté rendu réciproque...". 
Le second type de préparatifs au rite watubamu qui ait 
lieu durant la phase terminale du reahü (matinée du sixième 
jour de cette cêrémonie funéraire) consiste, aprês la distri- 
bution de galettes de manioc et de gibier boucané aux invites, 
à faire transporter par les femmes le viatique des guerriers 
hors de la maison collective ('22). Il sera ~déposé (ainsi 
d'ailleurs que leur hamac de voyage (23)) sur le bord du 
-------------------- 
(22) . Viatique contenu dans des hottes bashoahi de feuilles de 
palmier (Maximilia,regia) tresséeset portéesà l'aide d'un 
bandeau frontal fait d'ëcorce profonde de l'arbre Anaxagorea acuminata: 
(23) Hamacs okotomënasikë fabriqués avec la même écorce. 
sentier qu'ils emprunteront pour se rendre sur les lieux de 
leur incursion et ils l'y récupéreront le lendemain à l'aube 
lors de leur départ. 
Le reahû s'achève alors que le soleil est toujours au -- 
zénith. C'est au coucher du soleil que s'effectuera le rite 
de guerre watubamu alors que femmes et enfants auront été - 
soigneusement éloignés de l'hab,itation collective (24) ; on 
y aura également éliminé la présence de toute nourriture. 
Les quelques objets nécessaires à la tenue du rituel sont; 
alors mis en place par des hommes d'expérience (batathëbë) 
qui jouissent également d'une réputation de grands guerriers 
(waithirimëthëbë). Ceux-ci étendent ainsi au centre de la mai- 
son une courte écorce d'arbre (nabosi) (25) sur le bord de 
laquelle ils disposent une grosse bYche de bois. 
Les guerriers armés d'arcs et de flèches s'assemblent 
peu à peu en ligne serrée devant cette installation. Un des 
anciens apporte alors de son foyer un important paquet d'osse- 
ments de gibier auquel il lie une lanière d'écorce en formant 
une courte boucle (26). Il saisit ensuite l'extrémité de cette 
boucle entre ses dents et, légèrement courbé en avant, retient 
ainsi suspendu le paquet d'os tout en se mettant à courir auto\ 
du cercle de la place centrale en frappant le sol de ses pieds 
et en imitant l'appel et le vol du vautour noir. Les guerriers 
alignés reprennent alors son chant en un lugubre répons accom- 
pagné de l'entrechoquement sec des armes qu'ils brandissent 
(24) On considëre que les femmes risquent, par leur présence, c 
compromettre l'issue du raid et d'exposer la vie des guerriers 
en les rendant sira : "mauvais tireurs". 
(25) Ecorce d'arbre Croton sp. d'une longueur approximative 
d'un mètre cinquante. 
(26) Les chas,seurs yanomamë ont coutume de conserver suspendus 
au-dessus de leurs foyersne partie des ossements du gibier 
qu'ils tuent (crânes, omoplates, bras...). Les jeter en forêt 1 
exposerait à devenir de mauvais chasseurs. Le paquet d'ossement 
conservés pour le watubamu est beaucoup plus important : ce sor 
en général les os du gibier préparé et consommé dans le reahu. 
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en direction de l'habitation des ennemis qu'ils vont attaquer : 
naiki:.. naiki... naiki... watubari ya në naiki... naiki... 
naiki... shakinari ya në naiki . . naiki... naiki . . . . . . : 
"affamé de chair (ter)... je suis l'image vitale d'un vautour 
noir affamé de chair (ter.)... je suis l'image vitale d'une 
abeille shakinakë affamée de chair......" (27). 
Les guerriers s'identifient ainsi aux images vitales d'animaux 
nécrophages censés s'être incarnées en eux à la suite des 
séances chamaniques tenues à la fin du reahü : watubaribë 
thë a uakhe... ütfbë uotharahe : "ils imitent l'appel du vau- 
tour noir... ils imitent, comme c'est la coutume, les images 
vitales...". 
Le porteur d'ossements, terminant la trajectoire de sa choré- 
graphie macabre, revient alors vers le centre de la maison. 
Parvenu devant l'écorce étendue sur le sol il monte sur la 
bûche de bois qui la borde et y projette, d'un brusque mouve- 
ment de tëte,, le paquet d'os. Celui-ci s'ëcrase dans un fracas 
de craquements secs auxquels le choeur des guerriers répond 
aussitôt par un grondement rauque brisé en clameurs nasillardes 
- ho ! ho ! ho ! ho ! ho ! hëëëëë ! hëëëëê ! .hëëéëë ! : 
l'appel du v'autour noir. Le bata thë qui a ainsi ouvert la 
cérémonie regagne sa place dans la ligne des hommes en armes 
tandis qu'un autre ancien guerrier de grand renom se saisit à 
son tour de la grappe d'ossements pour répéter l'opération'. 
Après que ces hommes d'expérience ont ai‘nsi mis en place le 
scénario rituel tous les jeunes gens s'efforceront de le re- 
produire, jusqu'au dernier. 
On notera ici par ailleurs que,peu avant de précipiter les 
os de gibier sur le sol, les guerriers invectivent souvent 
par les sobriquets les plus infamants les ennemis qu'ils 
souhaitent tout particuliërement tuer (des anciens, de grands 
guerriers ou de grands chamanes ; ceux qui déjà ont porté la 
marque (unokaiwibë) de l'homicide de l'un des leurs (28)) : 
------w--w----*----- 
(27) La seule mention de ces chants que nous ayons rencontrée à' pro- 
pos des Yanomami se trouve in Chagnon 1968a : 128-129. Sur 
l'alignement cérémonie1 des guerriers yanomam+ avant le raid 
cf. les photos publiées par Chagnon (1968a, 1974) et Lizot (1976). 
(28) La plupart des échanges guerriers (niyayu) entre ensembles 
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Orusikë ! Moshi si brekei ! ware wayakai ta huuima taka ! : 
"Peau de Serpent ! Prépuce ridé !.dirige-toi vers moi qui suis 
en colëre ! (lorsque je serai embusqué prës de. ton habita- 
tion)". 
L'exégëse indigëne de cette séquence fondamentale du 
rite de départ en guerre est assez explicite : 
yayothëbë noremi shëbraihe.:. yanomamëthëbë Übë mano tare 
braokënëha... washimi urihiha... yanomamëthëbë washimi uë 
thaiheha... yaro Übë mano nabosiha sheyobra+tharahe... : 
"ils tuent d'une maniëre figurée d'autres gens... comme si 
c'étaient des os de Yanomamë décomposés gisant en forét... 
ils projettent des os de gibier sur une écorce... pour figu- 
rer des cadavres de Yanomamë...". 
Ce rite de projection d'ossements animaux, qui donne son nom 
à l'ensemble du rite (watubamu :"imiter le vautour"), préfi- 
gure ainsi à la fois la mort et le meurtre des ennemis. 
Il met d'une part en scène la dévoration réelle de leur cada- 
vre par les vautours (watubabë) qui ont effectivement pour 
habitude de projeter sur le sol les ossements dont ils déchi- 
quëtent les lambeaux de chair putrides (29). 
Il symbolise d'autre part leur dévoration surnaturelle par 
les esprits vautours (watubari bë) incarnés par les guerriers (30). 
Alors que tous les hommes en armes ont l'un après l'autre 
fracassé sur le ~0.1 les ossements de gibier, le choeur des 
(suite 28) multi-communautaires yanomamë se déroulent sur une 
très longue période interrompue par des reprises de contact 
pacifique (remimu) ; ils ont donc lieu entre "ennemis familier5 
Les autres GlZEons guerrières prennent place entre groupes 
inconnus mis brusquement en présence par des trajectoires mi- 
gratoires convergentes aléatoires. Dans ce cas les ennemis, anc 
nymes, sont simplement exhortés à s'approcher des guerriers en 
embuscade : wamarekë ramahuuima : "venez à notre rencontre 
alors que vous chassez !". 
(29) ‘ho ! ho. ! hëèëe ! hëëëë ! +naha watubabë kuuthare tare 
ekekar tehe : "c'est ainsi (onomatopee) que crient ("parlent") 
les vautours lorsqu'ils déchiquëtent les chairs putrides 
(des cadavres)". 
pN watubaribënë yanomamëthëbë noremi wa.? hwëtuohe : "les images vital& 
des vautours dévorent aussi surnaturellement les Yanomamë? 
-  - .  . - - - .  _ 
- . .  . -  _ . - .2_-  
359 
.  .  *  
1 
I  
_. t  
. ;  
.  .  j 
.  ‘: 
. 5 
i 
guerriers pousse une .ultime clameur : wëëëëëëëë ! - brusquement 
interrompue pour en surprendre l'écho qui atteste de la pré- 
sence- des ennemis dans leur habitation collective. 
Les ossements épargnés par le rite sont rassemblés dans 
une corbeille ajourée ramenée au foyer du maître de cérémonie 
(le détenteur de la gourde cinéraire : cf. infra Ch. X11.2). 
Chacun s'en retourne alors en si.lence jusqu'à son hamac pour 
s'y abandonner à un chaste sommeil (bruits et copulations 
intempestives compromettraient l'issue du raid). 
A l'aube,les guerriers effectuent un nouveau watubamu sous 
une forme réduite (chants et chorégraphie sans projection d'os- 
sements). Chacun cette fois, à l'issue de son tour de la . 
place centrale, sort,en faisant claquer la corde de son arc, 
par la porte de l'habitation collective qui ouvre sur le 
sentier menant au territoire des ennemis. 
Puis tous se regroupent en forét à quelque distance auprès 
des hottes de feuilles de palmier tressées qui contiennent 
leurs viatiques, déposés la Vei*lle en bordure du chemin. Les 
femmes et les enfants, à nouveau éloignés de la maison, s'y 
* . 
réinstallent dès que les guerriers se sont mis en route ; 
seuls quelques hommes y demeurent pour assurer leur protection. 
A l'endroit où ils établissent leur premier bivouac les 
expéditionnaires effectuent, peu avant la tombée de la nuit, 
une nouvelle variante du rite watubamu. Ils rassemblent des 
feuilles de palmier qu'ils li,ent en‘ des sortes de paquets 
oblongs figurant des corps humains et les suspendent entre les 
arbres comme s'il s'agissait d'ennemis étendus dans leurs 
hamacs. Ils se livrent alors à un simulacre de raid en s'ap- 
7 
: .  
1 
I 
prochant subrepticement de ces mannequins pour les flécher 
tour à tour. Quelques-uns des guerriers courent ensuite en 
forét en les trainant au bout d'une liane tandis que le reste 
de la troupe, lancé à leur poursuite, les flèche à nouveau 
en poussant des cris de guerre : bei yo aë ! bei yo aë ! (31), 
------------w------- 
I 
(31) Cri également employé lors de la poursuite de certains 
animaux (pécaris, singes... ). On notera ici par ailleurs qu'un 
rite cynégétique propitiatoire, quelquefois effectué avant 
la chasse cérémonielle henimu (voir infra Ch. X11.3) 
de façon assei similaire : 
se déroule 
un adolescenttraine en fbrét, au 
-_ 
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mimant ainsi la chasse donnée à leurs victimes qui, surprises 
par l'incursion, tenteront de s'enfuir en forêt. On désigne 
cette séquence rituelle par l'expression : Ütübë niyak : 
"flécher les doubles (des ennemis)", Elle s'achève par une imi- 
tation du cri du vautour noir. : h5 ! ho ! ho ! hëëëë ! hëëëë ! (32 
Cri qui ne sera entonné à nouveau qu'après le raid, auprès 
des cadavres- des ennemis gisant autour de leur habitation (33). 
.’ 
2.2. : unokaimu - Le rite d'homicide : 
-- 
Aprês son ultime imitation de l'appel du vautour noir 
auprès du cadavre de ses ennemis s'ouvre pour le guerrier 
yanomamë l'état rituel d'homicide unokai : marqué par la 
trace/dette de sang (unokë) ainsi ouverte,il devra s'astreindre 
au rite de réclusion des meurtriers : unokaimu (34). 
Une fois apaisée l'extrême tension et la confusion du 
raid, alors qu'il se déplace parmi les corps de ses ennemis 
---m--------u------- 
(suite 31) bout d'une liane, une bractée de palmier poursuivie 
par les chiens et les chasseurs pour préfigurer une chasse 
au tapir. 
(32) Voir pour une variante de ce rite chez les Yanomam? (me- 
née dans la maison collective avant le départ en raid) Chagnon 
1976 : 217 t voir également une allusion in Lizot 1985 : 138. 
(33) Pour les précautions ou agressions magiques durant le raid 
voir supra Ch.IX et X.1 ("sorcellerie guerrière" et chamanisme 
agresm Nous en mentionnerons incidemment deux autres : 
entourer les nids de termites (Nasutitermes chaguimayensis) 
de lianes (arebëkoko 5ka+) pour que les femmes enceintes des 
ennemis ne detectent pas les guerriers dans leurs rêves (les 
femmes enceintes sont réputées chez les YZnomamë pour leur pro- 
pension à l'onirisme), flécher les animaux dont l'appel (hëa : 
cf. 298 note 17) constituerait un indice de leur approche 
(wayWZPa.niyamu : "flécher le chant annonciateur des 
guerriers" 1. 
(34) L'origine du rite unokaimu est décrite dans la seconde 
partie du mythe que nous avons intitulée : "Oeoe l'enfant 
guerrier" (cf. infra Annexe 1II.i) et dont aucune version yano- 
mami ou sanima n'a eté publiée. Les notes jointes a ce 
mythe soulignent ses correspondances avec le rite. 
-.-- ,... ---.-. .._ -___--.__ .__.___ _. - - _ _. ..i _.. _ ._ . . ____. - 
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fléchés gisant sur le sol, il se trouve saisi par la puissante 
et écoeurante odeur du sang répandu (35) : 
Üka riya ükümüri'... kahikë riya bre ÜkÜmÜri mahi... riya 
yanomamasibëri... : "le nez et la bouche se trouvent envahis 
par une odeur écoeurante et intense... une odeur d'ëtre hu- 
main..,". 
Le 'sang des ennemis l'enivre et pénètre en lui : * 
iyë tamutëhë hweiha kahikëha a iyë kubrutëhë unokai thëbë në 
aib-i... : "lorsque l'on voit le sang (des ennemis)... lorsqu'T1 
pénètre dans la bouche,les guerriers en ëtat d'homicide en- 
trent dans un ëtat second...". 
Cette imprégnation olfactive et gustative du sang versë 
constitue l'état symbolique qui ouvre l'observance du rite de 
réclusion des meurtriers : le guerrier ainsi porteur de la 
marque du sang des ennemis sera dësignë comme unokarimëthë : 
litt. "personne Qurnaturellement) avec la trace" par opposition 
aux individus "normaux" : weherimëthëbë : litt. "les gens (sur- . 
naturellement) secs" ou mohotirimëthëbë : litt. "les gens 
qui (surnaturellement) ne savent pas, ne sont pas concernés". 
Les images vitales de vautour noir qu'il a incorporées lors 
: 
des séquences cérémonielles précédant son départ en raid 
commencent alors à se repaitre des chairs sanglantes de sa 
(ses) victime(sf. C'est précisément ce que veut signifier 
l'appel du vautour que le guerrier lance à la vue de leur ca- 
davre à la fin du raid : 
"ho ! ho‘ ! ho' ! hëëëë ! hëëêë !!' bë h?e kuu tëhë watubaribënë 
yëi shoa... bë bitiimatayutëhë a unokai kubrariyu... unokai 
a në b+ttri... bre... : 'lorsque leur përe (le guerrier) pro- 
fère ce cri (onomatopée) les images vitales des vautours se 
mettent à manger (les chairs sanglantes)... lorsqu'elles com- 
mentent à ëtre repues le guerrier entre en ëtat rituel d'homi- 
cide... il est aussi surnaturellement repu par l'ëtat d'homi- 
cide...". 
A la suite de cette ultime invocation des images vitales 
-------------a------ 
(35) 
Sang dont il évite mëticuleusement le contact physique 
considéré comme extrémement dangereux (cf. supra p. 345). 
. 
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des charognards qui les habitent, les guerriers homicides s'en 
retournent a leur habitation (36) pour s'astreindre aux pres- 
criptions et aux prohibitions qu'impose leur état de cannibales 
symboliques. La décomposition des cadavres sur le champ de 
bataille assure peu à peu la satiété des entités surnaturelles 
nécrophages qu'ils portent en eux et dont ils abritent - com- 
me si c'était le 1eu.r - le macabre festin. 
On dit alors que' la bouche des guerriers se met à exhaler 
une haleine fétide, que s'en échappent des vers et qu'ils 
sont pris de nausées et d'affaiblissement : 
yànomamë a tarerayutëhë... iyë tarerayutëhë... unokarimëthë 
a kahikë hithanirayu... kahikë moshab+ ! riya yanomamasibëri 
. . . komoshi yorurayu... bar+k+ utitiamahirayu... : 
"lorsque le corps de la victime entre en décomposition... 
lorsque son sang pourrit... la bouche du guerrier en état 
d'homicide est prise d'une odeur putride et s'emplit de vers ! 
elle exhale une odeur d'être humain... cela lui soulëve le 
coeur... sa poitrine devient très faible...". 
Un liquide gras est censé suinter de leur peau et envahir tout 
particulièrement leur front (37) : 
watubaribënë witarayutëhë bë h?e witaetoreashoarayu... h+ko 
wite unokai hwarayu... wite bata yoàkthare ! : 
"lorsque les images vitales des vautours engraissent,leu.r përe 
(le guerrier) devient gras lui aussi... par l'état d'homicide 
son front devient gras... la graisse se met à couler abondam- 
ment le long de ses joues !". 
La graisse dont il s'agit ici est bien entendu la graisse 
humaine ingérée par les charognards surnaturels logés dans 
(36) Pour éviter une contre-offensive immédiate il est recom- 
mandé que les guerriers "s'enfuient en état d'homicide" (unokai 
tokurayu wamarekë kôamani thëbë bihi kuuha : "on s'enfuit en 
etat d'homicide parce qu'on pense : "ils vont nous rendre la 
pareille""). Ils quittent en fait généralement pour quelque 
temps leur habitation en accompagnant une expédition collective 
de collecte (et chasse) lancée à cette occasion par leur 
communauté (wayimë huu ou yanomua+). 
(37) D'où le fait que les homicides soient opposés aux "gens 
(surnaturellement) secs" (weherimëthëbë). On dit que le front du 
guerrier "devient gras" : witebru ou "devient humide" : herebru 
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I le corps du guerrier (38) : 
1 .' yànomamë thëbë wite braotëhë... thëbë wite tarekitëhë... thë 
I wite hwarayu... h+koha... watubaribë noreminë warema yaro 4 
wite hwaetoreashoarayu... yanomamëthëbë wite bashi ! : 
"lorsque les cadavres gras des ennemis gisent sur le sol... 
lorsque leur graisse se décompose... cette graisse sort sur 
le front des guerriers... les images vitales des vautours l'ont 
mangée donc cette graisse se met à. sortir par répercussion 
(sur le front des guerriers)... c'lest évidemment la graisse 
des yanomamë (tués) !". 
La durée du rite unokaimu auquel se soumet le guerrier 
homicide est ainsi basée sur celle du processus de putréfac- 
tion du corps de sa victime. Processus symboliquement assimi- 
lé à une digestion cannibale du cadavre par le meurtrier via 
les esprits nécrophages qui l'habitent. 
Les guerriers homicides voient d'ailleurs leurs réves 
constamment hantés par ces entités cannibales alors qu'ils 
effectuent le rite unokaimu durant lequel elles sont censées 
se repaître en lui des chairs putrides des ennemis qu'il a 
fléchés : unokaimurayutëhë ütübë titioashoaki... hweiha bar+-, 
k+ha a noremi rukekiwi... hi watubaribë... kobenaribë... 
mrooribë... mosharibë (.... 1 a manashi miyotëhë thëbë mani 
kothare... a unokai miyotëhë... yanomamëthëbë tare+tëhë... : 
"lorsque les YZnomamë entrent en état rituel d'homicide des 
images vitales les habitent... ici, dans la poitrine... aprës 
avoir pénétré surnaturellement... des images vitales de vau- 
tour.. . de guêpes... de mouches... de vers... (....) lorsqu'ils 
dorment en état d'homicide... alors que leurs victimes se 
décomposent...". 
On notera que, l'on retrouve dans les conceptions de l'état 
----*---w------_--m- 
(38) A noter ici que l'indice primordial de la qualité d'une 
pièce de gibier relève précisément de l'importance de sa couche 
de graisse sous - cutanée (cf. Lévi-Strauss 1971 : 458). C'est 
d'ailleurs de cela que s'enquiert tout Yanomamë à qui l'on par- 
le de gibier : a wite tha ? : "est-il gras ?". Qu'on se souvien- 
ne aussi du goût pour la graisse humaine que demontraient les 
Tupinamba dans leurs rites de guerre anthropophagiques (voir 
Jean de Léry et Claude d'Abbeville cités par Fernandes 
1970 : 292-293). 
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d'homicide unokai associées aux agressions symboliques létales 
("sorcellerie guerrière", chamanisme agressif, "sorcellerie 
par prise d'empreinte", agression du double animal) un modèle 
de prédation cannibale identique à celui que nous venons de 
décrire pour les agressions guerrières. A deux détails près : 
- Dans le cas de l'agression symbolique le sang de la 
victime est surnaturellement versé par le biais de la des- 
truction de 1"image vitale (ou.de l'alter ego animal)' qui 
constitue l'analogue métaphysique de son corps. Dans le cas 
de la guerre c'est à l'inverse le sang effectivement versé 
de la victime qui induit la destruction de son image vitale 
(ou de son double animal). 
- Dans la "sorcellerie guerrière" et le chamanisme agressif, 
l'incorporation par le meurtrier du cadavre en putréfaction 
de la victime sur laquelle a porté l'agression est censée se 
voir attestée par des "symptômes" identiques à ceux que res- 
sent le guerrier unokai (nous avons vu supr'a à la fin de 
notre chapitre X l'étroite relation qui prévaut entre "sor- 
cellerie guerrière" et chamanisme agressif et entre ces pou- 
voirs pathogènes et la guerre dont ils constituent des com- 
pléments). Dans la "sorcellerie par prise d'empreinte" et 
l'agression des doubles animaux, cette ingestion symbolique 
-. des chairs corrompues est également (et peut-être surtout) 
censée étre attestée par la décomposition de l'objet (empreinte) 
ou de l'entité (animal rishi) intermédiaire sur laquelle a 
porté l'agression. On dit ainsi que le paquet de feuille qui 
contient l'empreinte (may haro) ne tarde pas à dégager une 
odeur putride annonçant la mort de la personne visée et le 
début de l'état rituel d'homicide. On dit à l'inverse qu'un 
double animal tué à la saison sëche doit étre incinéré car 
sa corruption defectueuse risquerait d'enrayer, par homologie, 
la digestion cannibale du meurtrier. (Nous avons également vu 
à la fin de notre chapitre X supra l'association qui lie 
"sorcellerie par prise d'empreinte" et agression du double 
animal ainsi que leur relation plus distante à la guerre dont 
elles constituent des substituts). 
Il apparaît donc de nouveau (cf.supra pp. 307-309 et 332-333) que 
guerre et pouvoirs pathogènes sont conçus par le-s Yanomamë 
dans un registre symbolique unique et Selon des figures 
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logiques complémentaires ; ce que confirme encore le fait que 
les guerriers (wayubë au pluriel) soient désignés par un 
terme identique a celui qui désigne les principes pathogè- 
nes (39). Toutes choses qui laissent penser, comme nous 
l'avons déja suggéré, qu'il est parfaitement vain et rédubteur 
de prétendre limiter l'analyse de la rationalité de la guerre 
yanomamë (yanomami) à, celle de la dynamique empirique des 
incursions guerrières. . 
Les échanges de violence intercommunautaires effectifs ne 
doivent - pour étre re.ndus intelligibles - jamais se trouver 
ici en effet dissociés des échanges de violence symbolique 
dont l'efficace politique n'est pas moindre. 
Venons-en maintenant à notre description du rite d'homi- 
cide unokai'mu proprement dit qui consiste essentiellement en 
une semi-réclusion individuelle assortie d'une série rigou- 
reuse d'interdits portant sur les activités, les contacts 
corporels et l'alimentation. 
Le- meurtrier s'astreint en premier lieu à demeurer isolé 
dans sa section de la maison collective (nahi), soustrait à 
toute activité- et à toute communication sociales. Il y est 
le plus souvent, le jour, assis sur des bûches disposées à 
cet effet sur le sol. Lorsqu'il est las de l'inconfort de 
cette position, il s'appuie sur son hamac (impérativement fait 
d'écorce) surbaissé pour former à volonté une sorte de 
dossier (40). Immobile, les bras croisés, il s'abstient de 
proférer la moindre parole et reste assis prës d'un feu tou- 
jours maintenu en activité : unokai bomu : litt. "se réchauffer 
en état d'homicide". (ruëri b+riotëhë wehe+ha+oimi . . . ëtëhëbruimi...: 
-------------------- 
(39) Sur le concept de wayu voir supra Ch. VI pp. 145 et 172. 
(40) Hamac dans lequel il s'étend parfois de rares instants 
dans la journée et dans lequel il dort la nuit. La position 
assise sur les piëces de bois est dite roo qui signifie "ëtre 
accroupi, bavarder accroupi", mais qui Gigne également 
l'attitude adoptée par les femmes menstruées et, par extension, 
la menstruation elle-même : a roo : "elle a ses règles". 
Voir dans notre chapitre XIIIra une discussion des relations 
symboliques entre menstruationëYlïomicide, sang 'perdu et 
sang versé. 
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"lorsqu'on reste étendu sans feu - litt. "immature, vert" - 
on ne sèche pas rapidement... on ne devient pas léger (par 
dessication)"). 
.Les Contact:s corporels de l'homicide avec les personnes 
ou les objets qui l'entourent se doivent d'étre restreints au 
maximum ou d'étre méticuleusement médiatisés. Il en est 
d'ailleurs de m&ne pour ce qui concerne les contacts avec 
son propre corps. 
Etre étendu dans un hamac de coton est censé l'exposer à 
voir sa peau marquée de rayures indélébiles ; avoir des con- 
tacts physiques avec ses proches â y provoquer des plaies 
incurables (washia : sorte de leishmanide). Il doit méme se 
limer les ongles sur une pierre afin d'éviter de s'affecter 
lui-méme de telles blessures en se grattant (il porte d'ailleurs 
a cette fin autour du cou un bâtonnet courbe et p'lat 
(washib4mahi) suspendu â une cordelette. Ses cheveux sont 
rasés et ses cils épilés afin que les uns ou les autres ne 
viennent pas se ficher dans ses paupières et le rendre tota- 
lement aveugle. Sa nourriture doit étre piquée sur un éclat 
de bois pour étre -portée â,sa bouche. S'il s'assoit directement 
sur le sol la peau de ses fessiers est censée devoir se rider 
et se parcheminer ; s'il marche en forêt les toiles d'araignée 
qui touchent son visage dans les sous-bois risquent de lui 
faire perdre la Vue... 
On notera déjâ incidemment, après ces quelques exemples, que 
toutes les consëquences qui ressortissent â l'inobservance 
des interdits de contact du rite des meurtriers unokaimu 
relèvent essentiellement de la dëgénérescence cutanée (plaies 
ou plis) ou de la cécité ; donc d'indices particulièrement 
patents .(les Yanomamë les soulignent comme tels) de sënescence 
prématurée. Nous reviendrons sur ce point â propos des prohi- 
bitions alimentaires dans nos pages suivantes. 
C'est ici le danger que représente pour le meurtrier le pro- 
cessus d'exsudation rituelle de la graisse putride, isslle de 
la corruption du cadavre de sa victime,que ces prohibitions 
de contact visent â circonscrire. Il est ainsi dit que si cette 
graisse (wite) '- que l'on doit s'efforcer de racler sur son 
visage â l'aide du bâtonnet washibxmahi - venait a couler 
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dans les yeux de l'homme unokai ils en seraient immédiatement 
brûlés (on compare ses effets corrosifs aux ardeurs du piment 
par l'usage d'un même verbe : hra+ : "brûler, corroder..."). 
Le rite unokaimu repose également sur des prohibitions 
alimentaires précises. L'homicide doit d'une façon générale 
manger le moins possible : iyëiyëbë... korihethobë tarerayu- 
tëhë thëbë iyë+ mi... : "lorsque les matières sanglantes....lorsque 
les caillots se décomposent les gens ne mangent pas". Il lui 
est imposé de ne consommer que des morceaux de bananes plan- 
tains cuites dans leur peau et des petits poissons (ou des 
fragments de viande blanche) cuits dans une feuille (41). 
Les aliments "brûlés" : ishi (c'est-à-dire dans ce contexte 
rôtis ou fumés) sont strictement prohibés pour être censés 
provoquer un gonflement démesure des viscères aboutissant à 
l'éventration (hithorebra+). L'absorption de'cette nourriture 
neutre et frugale est de plus entourée de "maniëres de table" 
méticuleuses : lavage préalable du front et des mains, rin- 
çage de la cavité buccale, usage d'un bâtonnet de bois effilé 
pour y ficher les fragments d'aliments portés à la bouche 
qui, à peine grignotés, sont précipités dans le feu. Nous 
évoquerons ici les conséquences de l'infraction des interdits 
qui frappent la plupart des aliments courants : 
Gibier (yarobë) : 
- warë, le pécari à lëvres blanches Tayassu albirostris, boshe, 
le pécari à collier Tayassu tajacu, tëbë, le tamanoir Myrme- 
cophaga tridactyla, shoko, le fourmilier arboricole Tamandua 
tetradactyla, yawere, le paresseux Choleopus didactylus, pro- 
voquent, s'ils sont consommés durant l'unokaimu, un blanchis- 
sement rapide des cheveux (qui évoque leur pelage grisonnant 
ou jaunâtre,ainsi que le soulignent les Yanomamë). 
- shama, le tapir Tapirus terrestris, haya, le daguet rouge 
- m - M - - - - B - - - - - - - - - - -  
(41) Il s'agit là de chairs animales dont les propriétés sont 
précisément inverses de celles de la chair humaine : ce sont 
des chairs exsangues et sans graisse. 
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Mazama americana, (ainsi d'ailleurs que tous les autres cer- 
vidés), et tous les rongeurs comme l'agouti thom+ (Dasyprocta 
aguti), l'acouchi washoro, Myoprocta acouchy, la paca amo- 
tha, Cuniculus paca, le Cabiai kaniyu, Hydrochoerus hydro- 
chaeris . . . provoquent de violentes douleurs cycliques dans 
les "reins". 
- les singes : basho, singe araignée Ateles belzebuth, wisha, 
saki capucin Chiripotes satanas Chiripotes,.iro, singe hurleur 
roux Alouatta seniculus, yarimia, sapajou fauve Cebus apella 
et singe yokoshi (Callicebus torquatus) provoquent également 
des douleurs aiguës mais dans les épaules (omoplates), 
- les gros volatiles comme baari, le hocco Crax alector, 
hwashimo, le grand tinamou Pinamus major, yabi, l'agami Psophia 
Crepitans, kurema, le "spix guan" Penelope jacquacu, marashi, 
le "piping guan" Pipile pipile... provoquent des vertiges, 
des étourdissements, un état d'affaiblissement profond. . 
- les tatous : 2, le tatou a neuf bandes Dasypus novemcinctus, 
more, le "tatou peba" (en brésilien) Cabassous unicinctus... 
provoquent des gonflements de l'intestin (hithorebrak). Il 
en est d'ailleurs de même pour les tortues terrestres : toto- 
ri, tortue "jabuti" (en brésilien) Geochelene denticulata, - 
et aquatiques : bisa, la "tartar.uga" Podocnemis expansa, 
abiari, le "tracaja" Podocnemis cayennensis, wayamoramohi, 
le "jabuti machado" Platemys platycephala. 
- les crocodiliens : iwa, Caïman sclerops, wëri, Caïman 
latirostris . . . provoquent des hernies inguinales (moshik+). 
Poissons (yuribë) : 
- les Yanomamë indiquent simplement que les "gros poissons", 
yuri tJatabë,provoquent sur le corps des taches de dépigmenta- 
tion (yoasibë). 
Cultiuènes 
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(wamotimëthëbë) . 
- les ignames (wahaakë : Dioscorea SP.) et le taro (aria : 
Xanthosoma SP.) provoquent des hernies inguinales. 
- le manioc (amer : koamirimëkoka Manihot utilissima, et doux 
witatirimëkoko,Manihot dulci's), surtout lorsqu'on le con- 
somme sous forme de g:alette, provoque des taches de dépigmen- 
tation. 
- les bananes "fruits" (Musa paradisiaca), particuliérement 
consommée sous forme de compote chaude, provoquent un déchaus- 
sement des dents. 
Autres : ' 
- le piment, le tabac, le sel, de nombreux fruits sauvages 
sucrés ou acides provoquent également la chute des dents 
tandis que le, miel rend aveugle, les fruits de palmier blan- 
chissent les cheveux, 
.  .  .  .  .  .  .  .  .  .  l .  .  .  .  
Là encore donc, comme dans les infractions aux prohibitions 
de contact, nous avons affaire à des indices manifestes de 
vieillissement précoce. Les maux auxquels s'expose le meurtrier 
unokai sont trës exactement ceux dont se trouvent affligés 
les grands vieillards : canitie (très tardive chez les Indiens), 
cécité, arthrose (douleurs des "reins", épaules), taches de 
dépigmentation, hernies inguinales, déchaussement des dents... 
C'est cette fois bien entendu, par ces prohibitions alimentaires, 
du danger biologique direct que représente l'ingestion sym- 
bolique des chairs corrompues des ennemis dont on souhaite 
se prémunir. Digestion cannibale que la consommation d'aliments 
trop culturellement marqués par leur mode d'acquisition (cul- 
tigènes), de préparation (aliments bouillis, rotis ou fumes), 
par leur goût (condiments, tabac... ) et/ou trop biologiquement 
marqués'par leur consistance (viandes rouges et grasses) 
. 
. 
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viendrait entraver par un double effet de "saturation" symbolique. 
Saturation par juxtapos.ition d"un excës de diffërence 
(Chi-i-r humaine (putréfiêe) vs. aliments (cuisinés)) 
et/ou saturation par j;xtaposit.ion d'un excës de similarité .._ .- . 
(chair humaine : viande animale ; chasse : guerre). 
Aliments et chair humaine sont donc symboliquement immiscibles 
et leur consommation conjointe, parce qu'ils sont à la fois 
trop proches et ,trop contradictoires, ne peut générer qu'un 
effet 'de supplémentarite et d'incompatibilité "impensable" 
donc mortifëre. Logique qui se traduit explicitement dans le 
fait que les YZnomamë considërent que les aliments interdits, 
s'ils étaient ingérés, ne le seraient pas réellement par le meur- 
trier lui-méme mais,en lui,par hithore, une entité surnaturelle 
qui, siégeant dans son abdomen, s'en repaîtrait et, croissant 
démesurément, enflerait ses viscëres jusqu'à l'étouffement 
et l'éventration (42). 
Nous avons donc bien là un double phénomène d'étanchéi- 
té et de surcroît pathogëne des digestions cannibales et ali- 
mentaires qui vient justifier que, repu de chairs humaines 
sanglantes et putrides, le meurtrier doive ëtre astreint - 
afin que cette digestion anti-alimentaire s'opère sans dom- 
mage - à une dicte oü dominent, en quantitë parcimonieuse, 
les mets les plus neutres à la fois du point de vue culturel 
et biologique : fragments d'aliments blancs, insipides et 
cuits à l'étouff'ëe dans des contenants naturels (peau/feuille). 
La logique des interdits qui regle la diète des meurtriers 
dans le rite d'homicide construit ainsi une forme de corréla- 
tion et d'opposition symbolique culturellement fondatrice 
entre cannibalisme et alimentation. 
Afin de conclure provisoirement notre analyse des interdits 
(42) hithore est pour les Yanomamë une sorte de tortue ou de 
foetus surnaturel qui se dèveloppe dans l'abdomen en étirant 
ses quatre membres qui en repoussent la paroi jusqu'à la rup- 
ture tandis que le sommet de son crâne colle au fond de la 
gorge pour l'étouffer. Cette entité advient immëdiatement 
à l'existence par le contact des aliments ingérés avec les 
restes corrompus du corps de l'ennemi (donc en fait pour le 
prévenir). Voir*sur ce point le mythe d'origine de l'unokair'i 
infra Annexe III,mythe 1 (deuxième partie). 
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de contact et des prohibitions alimentaires de l'unokaimu 
(43), nous en relèverons un dernier ense&c de caractéristiques 
symboliques fondamentales. 
Ces interdits procedent à une désocialisation et à une 
déculturation corporelle systématique du meurtrier (isolement, 
mutisme, absence de contact avec les corps et les objets, 
alimentation neutre et réduite...) pour le prémunir. d'un 
danger biologique a la fois extérieur (exsudation : interdit 
de contact) et intérieur (digestion : prohibitions alimen- 
taires) issu de l'incorporation figurée de la chair en décom- 
position de l'ennemi tué. 
Il y a donc là une sorte de marquage symbolique "en 
creux" de la "frontière" corporelle individuelle (44) de 
l'homicide face à un excès, à une saturation de substance 
d'origine exogène. Frontière qui maintient son intégrité mena- 
cée sous deux aspects (45) : 
- ontologique : l'incorporation d'un sang exogène équi- 
vaut à l'intériorisation d'une image vitale autre (car sang = 
image vitale), i.e à une confusion de l'identité individuelle * ; 
- biologique : cette absorption équivaut aussi et surtout 
à l'acquisition d'un surcroît de mutabilité physiologique 
(car sang = devenir biologique), i.e à une accélération de la 
périodicité biologique individuelle (46). . 
--------v----------m 
(43) Elle sera reprise et prolongée dans notre chapitre XIII 
à la faveur d'une comparaison du rite d'homicide avec le rite 
de puberté féminin. 
(44). Il y a là aussi par ailleurs certains éléments simultanés 
de "reculturation" dont nous analyserons également la signi- 
fication dans notre chapitre XIII. 
(45) Par opposition à la couvade ou au rite de puberté des 
jeunes filles mariées dont les prohibitions instaurent une 
frontière biologique collective dans le sens où les infractions des uns 
(parents, femme) peut affecter le corps des autres (enfant, mari). Voir sur la 
notion de "grcupecorporel'" Seeger 1981 : 178, de "communauté de sub- 
stance" Da Matta 1975 : 244, et à l'origine le conce t 
d"'unité biologique" proposé par Melatti (1968) 1976 :.14!. 
(46) Pour une éclairante analyse de thèmes similaire.'; chez les 
Kraho, voir Carneiro da Cunha 1978 : 100 à 111 ("sanlue e 
* : cf . cependant infra note 47. 
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L'isolation sociale et culturelle du corps du meurtrier a 
ainsi pour fonction de lui permettre d'assumer, en maintenant 
son intégritë ontologique et biologique, l'incorporation d'une 
identitë (image vitale) et d'un facteur de transformation 
physiologique (sang) exogënes sous la forme d'une digestion 
cannibale. 
Elle a donc pour fonction;au-delà, d'assurer une réduction 
des dangers collectifs de l'altérité socio-politique par 
l'inc'orporation biologique et ontologique individuelle des 
ennemis. Permettant cette digestion du corps des ennemis, la 
dësocialisation et la déculturation du corps du meurtrier 
agissent par ailleurs comme une "cuisine" politique et ri= 
tuelle qui, à l'inxersede la cuisine domestique et profane, 
applique un processus de transformation "naturalisant" sur le 
prëdateur au lieu d'appliquer un processus de transformation 
"culturalisant" sur les aliments. 
Ce rapprochement du travail symbolique du rite d'homicide 
et de celui de la cuisine n'est en rien un jeu de l'esprit. 
Tout animal est ainsi doté pour les Yanomamë, comme les êtres 
humains, d'une image vitale associée à son sang. Cette image 
vitale est pourvue d'un principe agressif qui risque de se 
retourner contre le prédateur humain de l'animal (47). Dans 
-w---------w------..- 
(suite 46) transgressoes de fronteiras ; Resguardo, frontei- 
ras e força vital"). Notre perspective s'écarte cependant 
quelque peu de ce travail. Les rites kraho analysés y sont 
présentés comme garantissant les frontiëres biologiques de 
l'individu favorisant ainsi - face au danger d'incorporation 
d'un sang indésirable - le maintien de son propre sang, réi- 
fication de sa force vitale (OP. cit. : 104 et 108). Le rite 
yanomamë unokaimu' circonscrit-6iengalement en négatif la 
‘frontlere ontologique et biologique de l'individu menace par 
l'incorporation d'un sang exogène mais ceci pour contrôler 
la décomposition de cette substance en tant qu'elle risque 
d'agir comme facteur d'un surcroît de mutabilitë biologique 
(sénescence prematurée). C'est cette équation dynamique de 
l'intégrité biologique et de l'identité ontologique (sang = 
image vitale = principe du devenir biologique) qui fait, 
ethnographiquement, toute la spécificité du cas yanomamë. 
(47) Aucun de nos informateurs ne nous a mentionné que l'image 
vitale d'une victime humaine pouvait agresser son meurtrier. 
Il n'est cependant pas illégitime de considérer que les 
Yanomamë pensent que c'est le cas. Nous avons en effet vu 
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ce contexte, la transformation culinaire du gibier est conçue 
comme une réduction de ce pouvoir vindicatoire par l'élimi- 
nation du pouvoir corrupteur de son sang dans la cuisson 
(cf. sur ce pointAlbert 1984a : 186)..La mauvaise cuisson d'une 
pièce de gibier, que redoutent tout particulièrement les 
Yanomamë, est donc censée avoir pour conséquence de libérer 
la puissance agressive de l'image vitale de l'animal consom- 
mé et de relancer le processus de putréfaction de son sang : 
le consommateur imprud'ent doit se trouver pris d'une violente 
crise de vomissements et le sang de l'animal qui macule le 
sol de l'endroit où il a été découpé se mettre à dégager une 
violente odeur putride. 
Nous avons donc bien dans la pensée yanomamë une symétrie 
inverse entre rite exo-cannibale et cuisine (comme nous avons 
vu au COUPS de nos pages précédentes que c'était le cas entre 
cannibalisme et alimentation) : 
rite d'homicide 
(canniba,lisme) 
Transformation "naturalisante" 
du prédateur : 
INTERDITS 
qui permettent : 
- la destruction de l'image 
vitale de l'ennemi, 
- la digestion de ses chairs 
et la putréfaction (interne) 
de son sang. 
GUERRE (48) 
- .- 
cuisine 
(alimentation) 
Transformation "culturalisante" 
de l'aliment : 
CUISSON 
qui évite : 
- l'agression de l'image vitale 
du gibier, 
- le vomissement de ses chairs 
et le pourrissement (externe) 
de son sang. 
CHASSE 
Tableau 14 
(suite 47) dans notre Ch. V (p.147) que des propriétés agressi- 
ves sont effectivement associées à l'image vitale humaine. Ceci 
donnerait plus de sens au danger ontologique de l'exo-canniba- 
lisme rituel qui ne serait pas simplement celui d'une confusion 
de l'identité du meurtrier mais également celui du pouvoir agres- 
sif de l'image vitale ingérée (son danger biologique étant 
celui d'un surcroit de mutabilité biologique). 
(48) Effective et 'Imagique". 
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La logique de cette transformation symbolique jette par 
ailleurs une lumiere particulièrement intéressante sur la 
conception que les Yan0mam.ë se font de leur cannibalisme. En 
opposer systématiquement les modalités à celles de la cuisine 
revient en effet à chercher à l'y associer pour le démarquer 
de la figure obscure du cannibalisme sauvage de ces "autres" - 
les naikiribë (litt. : "les gens surnaturels affamés'de chair 
humaine") (49) - que leur altérité radicale exclue méme du 
rang des ennemis. Ennemis avec lesquels il est de bon ton de 
s'entre-dévorer rituellement, entre êtres humains (entre 
Yanomamë). Les Yanomamë entendent ainsi donc tout simplement 
par leur cannibalisme figuré se distinguer méticuleusement 
des cannibales. 
Revenons maintenant à la description de la séquence 
finale du rite des meurtriers unokaimu puis, ce faisant, aux 
propriétés politiques de la réciprocité exo-cannibale dont 
nous n'avons jusqu'ici évoqué que la “texture" cognitive. 
La fin de l'état ritue,l.d'unokai est assimilée par les YXno- 
mamë au terme de ladévoration des chairs corrompues de la vic- 
time par les images vitales nécrophages qui habitent la poi- 
trine de son meurtrier : 
- watubaribë bittahikirayutëhë unokai mashoabrari... unoka- 
karimëthëbë weheashoarayu,.. : "lorsque les images vitales 
des vautours noirs sont repues l'état d'homicide s'achève... 
les gens en état d'homicide "sèchent" définitivement...", 
- manobrariyutëhë... Übë mano ëtëhëbrutëhë wite hwatmashoa- 
brari... : "lorsque le cadavre est décharné... que les OS 
deviennent légers (secs).., la graisse cesse de transsuder 
(sur le front du meurtrier)". 
Il s'agit alors pour le meurtrier de vomir les résidus 
de sa digestion cannibale : bei tihibë tarehe simisiha 
----m-------wB-M---- 
(49) Les Yânomamë les plus anciens appliquent encore ce terme 
à des ethnies de langues Caribes ou isolées autrefois CirCOn- 
voisines ; les ancêtres. animaux (Yaroribë) de la première huma- 
nité sont également décrits comme des cannibales. 
. : 
-. -- -- ---. . __ _..-._.-_ .-_._ _ _____ _ -___. ^ - 
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titioshoa... : "les résidus corrompus de la digestion sont 
encore dans l'estomac" ; hweitakë... nahasikë... mateyibë... 
moshabë. .: sikë tare . . . . hibë bre titio üremisiha... : "des 
cheveux... des ongles... des veines... des vers... de la peau 
putride sont contenus dans la gorge comme résidus de la 
digestion...". 
Il s'agit là encore pour le meurtrier de figurer le compor- 
tement des vautours dont il incarne l'image vitale : 
kahikë si utitirayutëhë... uwë ! uwë ! uwë ! yanomamë tihibë 
tare horari... hwei hweitakë horari... nahasikë... iyëhiyëhibë 
l .  .  korihethobë... mateyibë tare ushishi... yanomamë tihibë 
horari tuhrarenë... watubabënë thëbë hoaX kuwarnaha... : 
"lorsque leur bouche devient nauséeuse ("lisse")... (onomatopée 
du vomissement) les meurtriers rendent les résidus corrompus 
de leur digestion : des cheveux... des ongles... des résidus 
de chairs sanglantes... des caillots... des veines pourries 
et noircies... ils rejettent les résidus de la digestion du 
corps de leur victime en vomissant... de la méme façon que le 
font les vautours noirs..." (50). 
On considëre que si les meurtriers ne s'astreignaient pas à 
ce vomissement rituel, ils seraient victimes de l'entité 
surnaturelle hithore que nous avons évoquée à propos des pro- 
hibitions alimentaires de l'unokaimu : 
iyëhiyëhikë tare hobra+ maokënëha thëbë hithorebrama? : 
"si l'on ne vomit pas les résidus de chair sanglante et cor- 
rompue cela fait gonfler démesurément l'abdomen" ; 
tihibë tare hobra+ maotëhë hithorebrari... amukurayu... 
nomashoaki... : 
"lorsque l'on ne rejette pas les résidus corrompus de la di- 
gestion (du cadavre) cela fait enfler l'abdomen démesurément 
. . . on est pris de violentes douleurs et l'on en meurt". 
*************-****** 
(50) Il s'agit précisément ici des résidus de la putréfaction du 
cadavre qui sont manipulés lors du nettoyage des ossements et 
enterrés en forét, aprës l'exposition du corps du défunt (voir 
Ch. XII.1 ces épisodes du .rite funéraire). A noter également que 
si les ennemis fléchés se remettent de leurs blessures on dit 
que le guerrier unokai ne vomira que le sang qu'ils ont perdu 
au terme d'un ri7TëüEkaimu écourté : a wehebru robe : "il 
sëche vite". . 
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Pour mettre fin de façon appropriée à son état rituel d'homi- 
cide, le meurtrier doit d.onc se rendre jusqu'à un ruisseau 
ou une rivière afin d'y provoquer les vomissements libéra- 
teurs (il est impératif de vomir dans l'eau courante, si 
possible dans des rapides) : 
mauha thëbë ,tuhrara+... bora wrsibë kuwobëha... watubaribënë 
tare hoa+tëhë... yanom'amë e thë hoa+ etoreetoremu... mZ uha... 
weheha thëbë tuhraraimi... : '"les meurtriers vomissent dans 
1 'eau... là où il y a de petits rapides... lorsque les images 
vitales des vautours noirs rejettent les restes putrides (de 
l'a victime)... l'étre humain qui est leur hôte les rend lui 
aussi par répercussion à plusieurs reprises... dans l'eau... 
les gens ne vomissent pas au sec...". 
Pour obtenir ces vomissements, qui doivent donc repro- 
duire ceux des images vitales nécrophages incarnées par le 
meurtrier, celui-ci utilise en général trois types d'aliments 
émétiques : des petits poissons ou des crabes crus mais sur- 
tout des rayons (arunakë) de la partie supérieure du nid de 
l'abeille buuashinakë (Scaptotrigona SP.) qui contiennent 
un liquide acide et écoeurant : nashinashikkkë (51). 
Les anciens annoncent d'ailleurs la fin du premier rite 
unokaimu d'un jeune guerrier en s'exclamant à la cantonnade : 
buuashi wamakë bashebrari..: korihethobë hobrabë ! a rama huu 
ha+obë ! : "ouvrez un nid d'abeille buuashi ! qu'il rende des 
caillots de sang 1 qu'il puisse aller chasser rapidement !I*l 
Après avoir vomi, le meurtrier doit s'essuyer le front 
à l'aide d'une feuille (wite yahemu : "essuyer le gras") puis 
prendre un bain. Il peut alors employer à nouveau la teinture 
vermillon du roucou utilisée pour les peintures corporelles, 
--------w--w---w---- 
(51) Sur les nids d'abeilles amazoniennes, voir Von Ihering 
1968 : 71. Il semble que les rayons en question ici contien- 
nent un liquide nutritif (pollen et un peu de miel) et des 
oeufs d'abeilles. Sur l'usage d'émétiques dans les rites de 
guerre pour se défaire du sang des ennemis, voir par exemple 
le cas des Yawalapiti (arawak du Xingu au Brésil) : Viveiros 
de Castro 1978 : 24 note 35. 
Voir êgalement l'importance des buuashi arunakë,rayons du nid 
de l'abeille buuashi, dans le mythe d'origine de la guerre où 
ils constituent l'aliment cérémonie1 par excellence des céré- 
monies funéraires précédant les raids (cf. Annexe III, mythe 1 
notes 5 et 6J. 
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mais d'une manière qui lui est trës spécifique : en trois 
taches rondes sur le front et les pommettes, aux endroits où 
se manifestait particulièrement la transsudation de la graisse 
putride de sa victime. L'usage du roucou favorisera et hâtera 
son retour à l'état d"'homme(surnaturellement) sec" (weherimë 
thë) et permettra la reprise de ses activités sociales (52). 
Le rite sera enfin définitivement clos lorsque le meur- 
trier ira enrouler son hamac d'écorce trës haut dans un jeune 
arbre au bois dur. Deux justifications sont en général données 
à cet accrochage rituel du hamac de l'homicide. La premiëre 
est qu'il serait dangereux que les enfants puissent s'en 
emparer pour jouer ou le brûler : cela provoquerait de vio- 
lentes douleurs dans le dos du meurtrier. La seconde, à l'in- 
verse, est que cela devrait lui permettre de vieillir au rythme 
de la croissance de l'arbre auquel le hamac est attaché (et 
d'être aussi résistant que lui) (53). 
Pour conclure maintenant notre analyse de la logique 
symbolique qui régit la réclusion des meurtriers, nous nous 
bornerons à ajouter, à la lumiëre des quelques pages qui pré- 
cèdent, que la phase de clôture du rite unokaimu reproduit 
(52) Le roucou (teinture de l'arbuste Bixa orellana) peut 
être symboliquement considéré comme un "sang mythologique" 
dans la mesure où les ancëtres animaux (Yaroribë) ont créé 
cette peinture corporelle en usant du sang de l'un des leurs 
(Sarigue) tué par vengeance. 
Ornement rituel par excellence il s'oppose donc ici à l'exsu- 
dation de graisse humaine putride des meurtriers "cannibales". 
Sang des ancëtres animaux il "culturalise" de l'extérieur la 
peau que le sang des ennemis humains "naturalise" de l'intérieur. 
On notera aussi qu'émétique et peinture corporelle parachèvent 
en les inversant les opérations symboliques mises en place par 
les prohibitions alimentaires et les interdits de contact : 
début du rite 
le ; 
= observation d'un jeüne/déculturatian corporel- 
fin du rite = 
corporelle. 
usage d'émétique/application de peinture 
(53) * 
media, 
sp.C 
1 s'agit ici d'arbres comme arokohi : Hymenea cf. inter- 
sharakahi : Manilkara huber? et surtout borehi : Psidium 
dernler,possedant la propriété de s'exfolierpérlodi- 
quement,est constamment associé p.ar les Yanomami au thème de 
la "vie brëve" : pour les Yanomam+ : cf. Lizot 1976 : 101 
Fuentes 1980 : 75 ; pour les .San+ma : Colchester 1980 : 34. 
Les Yanomamë pensent que cet arbre, s'il n'avait été repous- 
sé par le decepteur Yoasi au profit d'un bois périssable pour 
figurer le corps de verniëre femme, aurait permis à leur corps 
de se régénérer périodiquement et leur aurait ainsi conféré l'immortalité). 
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en l'inversant sa phase d'ouverture. 
Nous avons ainsi : 
ouverture : unokarimë thë : "homme avec la trace"... 
ingestion des chairs putrides du cadavre de la 
victime, transsudation graisseuse, menace sur la 
périodicité biologique, déculturation et désocia- 
lisation... 
clôture : . . . vomissement des résidus imputrescibles du 
cadavre de la victime, asséchement de la peau, 
reculturation et resocialisation, réaffirmation 
de la périodicité biologique... 
weherimë thë : "homme sec". 
Symétrie inverse globale qui opère, par ailleurs, entre 
les moindres normes de ces deux phases du rite : le meurtrier 
doit ainsi d'abord jeûner auprës d'un feu suractif puis vomir 
dans les eaux d'un rapide ; il doit ensuite ingérer des ali- 
ments insipides puis des émétiques acides..., etc. 
Nous abandonnerons ici l'étude des représentations mises 
en oeuvre dans le rite d'homicide pour ne la reprendre que 
dans notre chapitre XIII à la faveur d'une comparaison. entre 
unokaimu et rite de puberté féminin ; comparaison centrée sur 
la question du contrôle rituel de la périodicité. 
Nous achèverons ainsi ce chapitre en revenant à la 
dimension politique du rite d'homicide, à la structure symbo- 
lique de réciprocité cannibale qu'il instaure entre groupes 
locaux ennemis (actuels, anciens/virtuels et inconnus). 
Toute mort due ou imputée à une agression humaine effec- 
tive ou invisible implique, nous venons de le voir, pour les 
YZnomamë, l'.établissement d'une relation rituelle de préda- 
tion symbolique entre ennemis. 
A la suite d'un décés de cette sorte, le groupe local du dé- 
funt se considère ainsi collectivement affecté dans son intégrité 
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biologique : il "porte un grief" (nowa thabu), "porte la 
trace du mort" (unokë thabu), "porte l'état d'homicide" (uno- 
kai thabu) et pour se venger (në yua+), il lui sera indispen- 
sable de "répondre à la dette" (no hua+i-),de "ramener le sang" 
(iyë koa;i-), c'est-à-dire, en définitive, de "rendre récipro- 
que le rite des meurtriers" (unokai nom+h?$?) : 
- ya unokai maoshoaotëhë ya hw+sh+oshoa... unokai kuwotëhë 
va shin5 nohimuakoki : 
"Tant que je ne suis pas moi-même en état rituel d'homicide 
je ressentirai toujours la colère de deuil... lorsque je 
serai en état rituel d'homicide alors seulement je redeviendrai 
ami (du groupe qui a, dans le passê, tué mon père)" ; 
- në yuaX maotëhë ushibë mabram%+mi... wisibe ushibë wei 
thathama?... thatham%në (bis)... unokai bihi mohotubramani- 
tëhë... unokai nom+h+witëhë bë shino mabramani... mamahibramani 
. . . yanomamëthëbënë wayu hwa=+shiobronomai ! : 
“Tant que l'on ne s'est pas vengé on ne termine pas les cen- 
dres-funéraires de la victime... on les enterre (ingère) par 
petites quantités peu à peu (lors de reahü successifs)... on 
les termine seulement lorsqu'on fait oublier l'état rituel 
d'homicide... lorsque l'on rend réciproque l'état rituel 
d'homicide... on les termine alors complètement... les Yanomamë 
ne font pas la guerre sans raison et à tout propos !". 
Ces quelques brèves remarques sur la théorie indigène 
de la vengeance suffisent à en éclairer assez précisément le 
modèle. 
Cette lex talionis yanomamë repose ainsi sur le principe sym- 
bolique d'une dette de substance contractée par le meurtrier 
à l'égard de la communauté de sa victime. Dette qui ne peut 
être provisoirement "recouvrée" par le groupe offensé qu'en 
infligeant réciproquement à celui de l'agresseur un déficit 
biologique identique par un nouveau meurtre. effectif ou 
"magique" (voir Verdier 1980 sur la réciprocité vidicatoire). 
La captation de. substance répond de ce fait à la captation de 
substance sur le mode d'un processus d'homéostasie i-népuisable 
puisque la dette de sang ne peut paradox,alement être "soldée" 
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par un groupe qu'en se re-produisant chez l'autre. Cette 
dynamique cyclique des échanges de prédation symbolique se 
constitue donc avant tout par l'échange d'un déficit biolo- 
gique inexhaustible qui n'est autre que la mort elle-même. 
En figurant l'échange des chairs corrompues des morts au sein 
d'un systeme rituel de réciprocité cannibale, les Yânomamë 
s'efforcent de transformer la naturalité de la mort en un 
rapport social et politique. 
A chaque décës correspond une agression (effective ou 
invisible) et à chaque agression un type d'ennemi, tandis que 
la réciprocité des agressions induit celle des rites exo- 
cannibales (watubamu et/ou unokaimu). La symétrie rituelle 
des échanges de substance, qui s'actualise ainsi dans celle 
des échanges' de violence, oppose donc comme tels CO-résidents 
et ennemis de divers degrés tout en affirmant leur interdé- 
pendance. Comme si l'altérité socio-politique qui les dis- 
joint se trouvait,dans la logique vindicatoire, médiatisée 
par un système d'échanges symboliques auxquels meurtres 
guerriers ou maléfiques donnent corps. Comme si le danger 
de l'absence de réciprocitë qui prévaut entre eux sur le plan 
matrimonial et économique se voyait transcrit - et d'une 
certaine façon maïtrisé - sur le plan biologique par l'établis- 
sement d'une réciprocité ritualisée de la prédation symbo- 
lique. Cette structure de réciprocité exo-cannibale ne fait 
donc pas seulement de la mort une relation politique, elle 
fait aussi du politique une relation biologique. 
La théorie cannibale yânomamë constitue en définitive, à 
notre sens, une idéologie politique qui s'efforce de penser 
et d'organiser les rapports entre altérité et réciprocité que 
ne manque pas d'ouvrir dans cette société -. avec une inquié- 
tante acuité - un idéal du groupe local comme unité de parenté 
autarcique et autonome (cf. Ch. VII.l). 
L'exo-cannibalisme symbolique du rite d'homicide incarne donc 
la contradiction interne d'un monadisme sociologique qui, à 
s'affirmer en associant identité et réciprocité (cognatisme 
et endogamie), souligne d'autant les dangers de l'altérité 
qui le hantent. 
Nous verrons dans le chapitre qui suit que l'endo-cannibalisme 
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funéraire yTinomamë, s'inscrivant dans la logique symbolique 
que nous venons de décrtre, déploie.dans son cadre une nou- 
velle figure - celle de l'alliance politique - qui s'efforce 
de réduire la radicalité de cette contradiction entre 
repliement sur soi et agression cannibale dirigée contre 
autrui. 
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CHAPITRE XII :LES-OSSEMENTS.DES ALLIÉS. 
Figures d'un endo-cannibalisme funéraire 
L'exo-cannibalisme "guerrier" qui prévaut entre ennemis 
de différentes catégories (actuels, anciens, virtuels, incon- 
nus) renvoit, dans le système rituel yânomamë, à u'n endo- 
cannibalisme funéraire qui opère cette fois au.sein' de l'en- * 
semble multi-communautaire des alliés politiques (nohimotimë - 
. thëbë) et du groupe local (yahitheribë) dont nous avons men- 
tionné qu'ils sont tous deux structurés par un réseau d'alli- 
ances matrimoniales et d'échanges économiques. 
Nous nous interrogerons donc dans ce nouveau chapitre 
d'abord sur la “texture" symbolique de cet endo-cannibalisme 
puis sur son armature sociologique afin de pouvoir mettre en 
évidence les articulations logiques qui, sur ces deux plans, 
l'associent et l'opposent à l'exo-cannibalisme auquel nous 
venons de nous attacher. 
Rappelons incidemment ici que les re?ations de transformation 
qui prévalent entre ces deux rites chez les Yanomami ont été 
pour la première fois pressenties par Lévi-Strauss - à partir 
toutefois de données ethnographiques assez différentes de 
celles que nous présenterons ici - dans une discussion de 
l'opposition traditionnelle entre endo- et exo-cannibalisme 
proposée lors de son cours au Collège de France (1974-1975) 
consacré aux relations entre "cannibalisme et travestissement 
rituel" (Lévi-Strauss 1984 : 141-142). 
Notre description analytique du rite funéraire yanomamë 
suivra l'ordre de succession des trois grandes séquences qui 
le constituent : 1) Deuil et exposition du cadavre, 
2) Nettoyage des ossements et confection des cendres funé- 
raires, 3) Consommation (effective et figurée) du contenu de 
la gourde cinéraire (1). 
-------------------- 
(1) Pour tout ce qui concerne les aspects ontologiques de la 
mort voir supra : Ch. V et VI, sur l'eschatologie infra Ch. XIV. 
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1) Deuil et exposition du cadavre : -v - 
L'évolution sublétale de toute maladie aiguë ou chronique 
se trouve chez les Yanomamë accompagnée d'une intense activité 
chamanique qui s'efforce d'en prévenir l'issue fatale. Le ma- 
lade, d'abord traité par un seul chamane, se voit, dès lors 
que les symptô.mes qui l'affectent prennent un tour particu- 
lièrement inquiétant, entouré peu à peu par la totalité des 
chamanes du groupe local. . 
La chorégraphie et les invocations de ces chamanes pris 
par leur transe hallucinogène acquièrent alors progressive- 
ment une puissance et une tension d'autant plus dramatiques 
et spectaculaires qu'elles sont l'indice d'une aggravation 
inexorable et du caractère désespéré de' la cure. Ce crescendo 
de cris, d'onomatopées et de chants qui suit le développement 
de l'agonie parvient au moment de l'expiration du malade à un 
paroxysme d'intensité. Il laisse ensuite brutalement place à 
un silence dont la démesure semble saturer la pénombre de 
l'habitation collective. 
Ouverture du deuil - 
imikë saibrutëhë bë shaburimu turaki. : "lorsque leurs 
mains sont devenues froides les chamanes mettent un terme à 
leur transe thérapeutique" : ils se retirent silencieusement 
alors que commencent à s'élever les lamentations funèbres 
(mëa tha;i-) des proches du défunt qui viennent les remplacer 
furtivement auprès du corps. 
Ceux-ci s'accroupissent en pleurs au pied du hamac OU 
il repose et mères, soeurs et épouses se mettent à le frapper 
doucement du plat de la main au rythme de leurs plaintes chan- 
tées (2) : 
6semë a yaiyo ! yaiyo ! yaiyo ! yaiyo ! ya në ohota+ yaiyo ! yaiyo ! 
(2) washimi. bahutha.+ : "frapper le cadavre à petits coups 
rythmes", sur la paume des mains et la plante des pieds,- la 
,poitrine, les cuisses, le cràne... 
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yaiyo ! : "frère (3)..........! tu me fais peine..........!" 
Lamentations et sanglots rituels s'étendent alors en un 
choeur tragique à l'ensemble des habitants de la maison qui 
viennent se rassembler à proximite du foyer du mort. 
Les femmes s'asseoient sur leurs talons ou sur le sol 
en un demi-cercle compact autour du foyer du défunt pour faire 
écho aux parentes qui psalmodi.ent en sanglotant des'formules 
rituelles d'éloge et de regret associées aux parties du corps 
qu'elles frappent successivement : 
. - "Ces pieds avec lesquels tu marchais ! avec lesquels tu 
allais chasser pour nous nourrir de viande ! yaiyo ! yaiyo !...", 
- "Ces mains avec lesquelles tu travaillais ton jardin ! avec 
lesquelles tu nous nourissais d'aliments (végétaux) ! yaiyo ! 
yaiyo !...', 
- "Ce torse avec lequel tu grimpais aux arbres pour récolter 
pour nous du miel et des fruits de palmiers ! yaiyo ! yaiyo !...", 
- "Ces cheveux qui nous font peine, que nous regrettons... 
nous les touchons... tu allais chasser pour nous ! yaiyo ! 
yaiyo !...' , . . . 
Les hommes, plus discrètement éplorés, viennent s'accroupir 
autour des femmes. Ils se lèvent tour à tour pour saisir et 
frapper du plat de la main, succédant aux proches parents du 
mort, chacune de ses possessions : arc et flëches, 
carquois de bambou, machette, hache... Les lamentations pro- 
férées à cette occasion sont dans leur forme similaires à 
celles que nous venons de rapporter mais portent sur les 
chasses, les guerres et les travaux communs ; elles font 
l'éloge de l'habileté, du courage et de l'endurance du défunt. 
Pour essuyer ses larmes, chacun - homme ou femme - les 
ramène constamment sur ses pommettes avec l'extérieur du pouce 
- - -me-  - - - - - - - - - - - - - -  
(3) Zsemë a signifie ici en fait enfant ou germain yayë (réel) 
sans distinction de sexe et peut être remplacé par to terme 
de parenté approprié. Nous n'avons pas d'étymologie pour le 
mot employé dans les lamentations elles-mêmes : yaiyo. . . 
en de petits gestes rapides pour y former des trainées bru- 
nâtres puis, â la longue, chez les parentes surtout, de véri- 
tables croûtes noires. 
Ces plaques sur le visage (mamokakë ishi : "pommettes brûlées") 
constituent pour les Yanomamë un signe rituel de deuil que 
l'on associe spontanément, en l'opposant, aux peintures cor- 
porelles : yutuha ishi brërëtbiotëhë mamokakë shino onimamu- 
shoao... :. "beaucoup plus tard lorsque le "brûlé" tombera... 
alors seulement on se peindra les pommettes". 
Le processus de formation de ces "anti-ornements" de 
deuil est décrit sans ambiguïté : +naha mabuubënë thëbë mamo- 
kakë ishiàk... ?k?ha mamokakë ishia+... mabuubë tithamuha.. 
tikekamuha... shako tikekamuha... mabuubënë... : "c'est comme 
cela avec leurs larmes que les gens se "brûlent" les pom- 
l mettes... ils se brûlent les pommettes parce qu'ils pleurent... 
parce qu'ils frottent leurs larmes en les repoussant... parce 
qu'ils les raclent.:. parce qu'ils raclent la crasse... avec 
leurs larmes..." 
- Clastres et Lizot (1978 : 107), qui ont apparemment re- 
cueilli une exégèse semblable chez les Yan<mam+ du Venezuela, 
considërent cependant qu'il ne s'agit là que du travestisse- 
ment exotérique d'un secret essentiellement féminin (dont ils 
ne révèlent d'ailleurs pas la teneur). D'autres auteurs : 
Biocca (1968 : 334) (4), et Colchester (1982 : 452) (5), 
laissent pour leur part penser que serait également utilisé 
du charbon de bois pour accentuer le processus "naturel" que 
nous venons de décrire. ' . Bien que nous n'ayons pas recueilli 
d'informations allant dans ce sens chez les YZnomamë, un tel 
procédé - ou même l'usage de cendres du foyer domestique - 
s'avère symboliquement plausible. Ainsi, si l'on se réfère 
au mythe du "retour des fantômes" (Annexe III.2 (6)), on constate 
-------------------- 
: 
(4) Témoignage d'Helena Valero, captive chez les Yanomam?, 
discuté par Clastres et Lizot 1978 : 131 note 5. 
(5) Données. portant sur les Sanwma. 
(6) Pour une version yanomam?, cf. Lizot 1975a : 114. 
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d'une part que le charbon de bois est la représentation maté- 
rielle des spectres dans le monde des vivants et d'autre part 
que les revenants, alors qu'ils s'enquièrent eux-mëmes de la 
cause du noircissement des pommettes de ceux qui les pleurent, 
se voient répondre (mensongërement) qu'il s'agit de cendres 
de leur foyer domestique. Quelle que soit donc, si secret il 
y a, la nature du procédë réel de noircissement cérémonie1 
des pommettes dans le deuil, seule est véritablement intéres- 
sante ici son association symbolique avec des résidus de cré- 
mation (charbons, cendres : mamokakë ishi : "pommettes brû- 
lées") ; crémation à laquelle se trouveront soumis les osse- 
ments du défunt. 
Il n'est pas non plus indifférent par ailleurs que ce 
signe majeur du deuil soit porté sur les pommettes qui, avec 
les yeux, constituent pour les Yanomamë le visage en tant que 
siège des manifestations de la pensée reflexive, des émotions 
et de la volition (bei bihi : "le visage, la pensée..."). 
Le sens de ce "masque de d,euil" rëside sans doute ainsi en 
ce qu'il semble constituer une métaphore matérielle du deuil ; 
deuil que les Yanomamë dësignent précisément par l'expression 
unokë thabu : "porter la trace du mort" (7). Qn porterait ainsi 
sur le visage (bei bihi) une marque (ishi : "le brûlé") qui 
préfigure la crémation des ossements du mort comme l'on 'porte" 
('thabu) dans la pensée (bei bihi) la trace de son existence 
passée (unokë). 
Seuls les proches du défunt (i.e ses consanguins et ses af- 
fins "réels" : ses parents yayë) qui constituent ses deuil- 
leurs (8) stricto sensu - et parmi eux surtout les femmes (9) - 
- - -m- - - - - d - -w - - - - - - -  
(7) Sur ce concept d'unokë voir infra p- 345. On dit égale- 
ment mëa tha+, $k? : "faire les ms, se lamenter", "pleu- 
rer" mais surtoxmëa bou : "posséder les larmes". 
(8) Pour l'emploi du couple de terme deuilleurs et fossoyeurs 
que nous emploierons constamment dans ce chapitre cf. Menget 
1977 : 47. 
(9) Il est rare que des hommes arborent ce signe de deuil : 
war6 thëbë mamokakë ishi moni nkkëothare : "parmi ceux qui 
ont les pommettes "brulees", II n'y a que quelques hommes". 
Dans deux cas de décès auxquels nous avons assisté, seuls deux 
hommes Ont Conservé des "pommettes brûlées" (un YB et un MB du défunt). 
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. finissent par porter sur les pommettes cette épaisse couche 
noire qui perdure souvent de longs mois : kama nahitheribë... 
mëtalihamëthëbë mamokakë ishi tete thare..... yokahamëthëbë 
mamokakë ishi wisibë... ishi mabru robe... bë,$k$ yami yarohe ! : 
"les habitants du foyer du défunt... les "gens d'à côté" ont 
les pommettes "brûlées" longtemps... les "gens qui sont en 
retrait" ont.les pommettes peu "brülées"... le brülé s'en va 
rapidement parce qu'ils pleurent peu !". 
Dës que les habitants de la maison, rassemblés auprès du 
défunt pour les lamentations collectives qui succèdent immé- 
di atement au décès, rejoignent silencieusement leurs foyers, 
s'élève en général la harangue rageuse (hwërëamu h+rai) d'un 
ancien (bata thë ; le plus souvent le "headman" de la commu- 
nauté) qui entérinera sur le plan politique le diagnostic cha- 
manique de la mort en appelant à la vengeance et en exprimant 
toute la "colëre" collective du deuil (hw+sh#otëhë : c'est "le 
temps du deuil"). Les parents directs du mort - si le trépas 
a eu lieu la nuit ou en fin d'après-midi ; ce qui fut le cas 
de la plupart de ceux auxquèls nous avons assisté - resteront 
ensuite seuls a veiller la dépouille mortelle jusqu'au len- 
demain en poursuivant leurs lamentations funèbres et en "entre- 
tenant son foyer afin que le cadavre ne refroidisse pas" 
(yanomamë a tharukë washimi yëayëamu... saibru maobë). - 
Exbosition du cadavre 
A l'aube l'ensemble des CO-résidents se rassemble à nou- 
veau autour du hamac du défunt pour une ultime lamentation 
collective puis un ancien - le plus souvent un consanguin di- 
rect (10) - fait appel à celui qu'il a choisi pour le charger 
de la premiëre étape du service funéraire et lui donne ses 
. instructions. Cette personne, à laquelle incombera de procéder 
--a----v------------ 
(") A défaut cela peut être un affin réel (yayë) un beau- 
père par exemple, ou mëme dans certains cas,-?ï-le mort n'a 
pas de parenté directe dans le groupe où il a trouvé la mort, 
le leader factionnel dominant de ce groupe indépendamment de 
sa relation de parenté classificatoire avec le défunt. 
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à l'exposition de cadavre en forêt, est - selon la norme ex- 
plicitement soulignée par l'ensemble de nos informateurs - 
un affin classificatoire (b+o) de même génération que le mort 
et un CO-résident. Si le défunt est en résidence uxorilocale, 
ou s'il s'agit d'un visiteur ou d'un invité,on choisira de 
?a méme façon de préférence un affin b2o issu de sa communauté 
d'origine également en résidence uxorilo'cale ou en visite dans 
la communauté;oü a eu lieu le décès. 
Cette norme est exprimée de la façon suivante : 
yànomamëthëbë nomZ+tëhë thëbë herimuwinë bashoahi hehabra?he 
. . . thëbë tha-+he... braha herimub+owithëbënë... yayothëbënë 
nëhë heriayub+owi... bre hiraowithëbënë... kama ya2i-e bouwinë 
e shino Tk?... shuhurumu mahi yaro... bar+k+ utiti... tharimi 
. . . heri e yayë kuthaanë hubamu në ohota+ bihiomi... : 
"lorsque les Yanomamë meurent ce sont ceux qui agissent envers 
eux en beaux-fréres qui mettent la hotte de feuille (contenant 
le cadavre) sur la place centrale (avant de l'emporter en 
forêt)... ce sont eux qui font cela... des gens qui agissent 
simplement de loin envers eux en beaux-frères... d'autres gens 
avec lesquels ils s'appelaient simplement beaux-frëres... des 
gens qui vivaient avec lui (des co-résidents)... celui qui a 
épousé la soeur (du mort) se borne à pleurer.., il souffre en 
effet... sa poitrine est faible..-. il ne se charge pas du ser- 
vice funéraire... car c'est le véritable beau-frère du défunt 
et il ne veut pas le toucher car cela lui fait peine..." (11). 
L'ensemble des CO-résidents qui ne sont pas des deuil- 
leurs directs du mort (i.e des consanguins ou des affins "vé- 
ritables" du mort) - on les désigne comme maithëbë : "les 
gens pas" ou mohotithëbë : "les gens qui ne sont pas concer- 
nés" - continuent à exprimer rituellement leur peine depuis 
leurs foyers. où ils sont retournés peu avant l'intervention 
du fossoyeur : 
hwish+orayu yaro thëbë skz nëhë mihe... kamabë yahibë haranë 
. . . Th$ thëha thëbë hw+sh$o... komithëbënë waroho SkS : "ils 
(11) A défaut de la personne requise par la norme s'ouvre une 
hiérarchie d'alternatives : beau-fils ou beau-père classifica- 
toire, fils ou frère classificatoire... (voir infra organigramme 
II p. 532). 
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sont en colëre (de deuil) c'est pour cela qu'ils pleurent tous 
sans exception... depuis leurs foyers... ils sont en colëre 
à cause de cela (la mort)... tous pleureht...". 
Commence alors la premiëre séquence du traitement rituel du 
cadavre, premier travail du service funéraire que l'on dési- 
gne par le verbe kia+ : "bouger, se mouvoir, travailler", ou 
par des expressions telles que :' bashoahi thabra9 ou bashoahi 
hehabrak : "faire ou mettre sur la place centrale la hotte 
de feuilles de palmier" (cas du cadavre d'un homme adulte ; 
s'il s'agit de celui d'une femme bashoahi se trou.ve remplacé 
par w;L;T : "hotte de vannerie cordée", d'un enfant, par shotehe 
"corbeille de vannerie cordée" (12)). 
Le cadavre est d'abord débarasse de ses ornements, qui 
seront brûlés par les deuilleurs,puis disposé en position 
foetale : jambes et-bras repliés contre le corps, genoux sous 
le menton et poings fermés collés contre les oreilles. Ses 
yeux sont alors recouverts de fragments de coton étirés puis 
son visage d'une petite corbeillé fixëe par une liane autour 
du crane (pour que "son regard fixe-ne donne pas de peine" : 
mamobë shatio në ohotamZ+‘maobë). 
Ce masque funéraire est plus élaboré lorsqu'il s'agit 
de la victime d'une incursion guerriëre. Les yeux du défunt 
sont dans ce cas couverts avec des queues de toucan (mayubë 
ahokë),enduites de teinture de roucou,destinées à brûler les 
yeux (mamobë hra+) du meurtrier alors qu'il effectue le rite 
d'homicide (on peut également saupoudrer les blessures de la 
victime avec des substances de sorcellerie afin de "détériorer 
l'état d'homicide" : unokai hoshimabrama+ (13)). 
La dépouille mortelle ainsi préparée est alors enfermée dans 
une hotte de feuille de palmier (bashoahi), une hotte ou une 
( 12.) bashoahi est de fabrication et d'usage masculin (feuille 
de palmier Maximilai regia) ; w++ et shotehe de fabrication 
et d'usage femtnln (liane HetëTpsis jenmanii). 
(13) Notations qui confirment encore l'état de consubstan- 
tialité entre victime et meurtrier dans l'état d'homicide 
unokai. 
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corbeille de vannerie (w+i ou shotehe) selon qu'il s'agit 
d'un homme, d'une femme ou d'un enfant. L'ensemble de cette 
préparation se déroule en général auprès du hamac du défunt, 
prës de la paroi externe de la maison collective (yano shika). 
Dès qu'elle prend fin, le fossoyeur porte le fardeau fu- 
nèbre sur la couronne externe de la place centrale (yano heha) 
(.14) avant de le charger sur son dos et de l'emporter en fo- 
rët. Il est alors suivi par les proches du mort parmi lesquels 
une majorité de femmes qui brand.issent en chemin ses posses- 
sions familières (hamac, carquois...) tout en ponctuant leurs 
gestes de lamentations funèbres. 
Parvenu a quelques centaines de mëtres de la maison col- 
lective, le groupe quitte le sentier forestier qu'il vient 
d'emprunter pour s'enfoncer dans le sous-bois (urihi komihamë : 
"dans la forêt bouchée") jusqu'à un endroit choisi pour y ex- 
poser le cadavre. 
La hotte funéraire se trouve alors,sous le regard des 
deuilleurs éplorés qui se tiennent en retrait, enveloppée par 
le fossoyeur (et ses aides éventuels) dans un corset de lon- 
gues lattes de bois retenues les unes aux autres par un treil- 
lis de lianes (yorohikë). Le cadavre ainsi préparé est en- 
suite enserré verticalement dans la partie supérieure d'une 
sorte de trépied fait de pieux et d'ar*bustes (bashoahi kat+- 
mai). On ménage alors dans la partie inférieure du clayonnage 
qui contient le corps, à l'aide d'une piëce de bois qui en 
écarte les lattes, un orifice destiné à permettre l'êcoulement 
des matières putrides. Le corsetage du cadavre dans le yorohi- 
kë est évidemment destiné ici à éviter la dispersion ou la - 
détérioration des ossements par les charognards durant sa dé- 
composition qui atteindra son terme au bout d'une vingtaine 
de jours environ (pour un adulte). 
Cette séquence rituelle d'exposition du cadavre en forét 
est généralement désignée.par l'expression kanasi tarema? : 
"faire pourrir les reliefs" (du meurtrier cannibale). 
---------e-e--s-w--- 
(14) yano heha est l'espace cérémonie1 par excellence, yano 
'shika, 1 'espace réservé- aux femmes. 
. 
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Le retour du groupe dans l'habitation donne lieu à des 
nouvelles lamentations funéraires collectives. Les parentes 
du mort dansent (15) alors sur la place centrale en brandis- 
sant en rythme (tatama$ : "faire voir à plusieurs reprises") 
quelques unes de ses possessions (ornements, pointes de flèches. 
outils... 1 ponctuant leurs pas de lamentations sanglotées. Les 
chants funèbres des deuilleurs reprendront par la suite régu- 
liërement chaque jour - en général à l'aube, puis lorsque le 
soleil est au zénith, et enfin au crépuscule - jusqu'à la 
confection de la gourde cinéraire. Puis ils ne souligneront 
plus, comme ceux des CO-résidents moins directement affectés 
par le décës, que les temps forts du rite funéraire jusqu'à 
la consommation ou à l'ensevelissement des cendres des osse- 
ments du défunt. 
"Manger la trace du mort" s-w- 
La période d'exposition du cadavre est consacrée par les 
deuilleurs à l'e,ffacement systématique de la "trace du mort" 
(unokë) ; c'est-à-dire à la destruction méticuleuse des objets 
qui lui appartenaient et, d'une façon générale, de tout ce 
sur quoi il a pu laisser sa marque ou de tout ce qu'il a pu 
simplement toucher régulièrement ou récemment. 
Cette activité, qui constitue le point le plus important 
de la premiëre phase du deuil, commence en fait dës l'aube 
qui suit le décës, peu avant l'exposition du cadavre. Un petit 
bücher est alors disposé sur le bord de la place centrale en 
face du foyer du défunt (16) et les deuilleurs s'emploient 
d'abord à y incinérer peu à peu une partie de ses menus obje.ts 
-------------------- 
(15) Danse féminine (tirua+) qui consiste en l'exécution 
d'une série de pas en avant puis en arrière en une sorte de 
course ralentie ponctuée de martèlements des pieds sur le sol, 
bras à demi pliés sur le côté du corps brandissant en rythme 
les objets du mort. 
(16) .Nous avons constaté que ce feu pouvait également être 
disposé près du hamac du mort ou méme en face de l'arrière 
de son foyer, hors de l'habitation. 
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familiers (cordelettes de coton, petits ornements, pointes 
ou échoppes d'os... 1. Les objets plus importants sont en gé- 
néral conservés pour être brandis par les femmes de sa parenté 
sur la place centrale avant d'etre immergés ou brülés à leur 
tour dès que le cadavre se trouve exposé en forét (17). 
Les débris des pots et des platines de terre cuite fra- 
cassés sont. jetés à la rivière et il en est de méme des outils 
et des marmites métalliques. Les hamacs, les vanneries, les 
gourdes, les calebasses, les arcs, les flèches, les carquois, 
les ornements de coton et de plume, les bâtons à fouir, les 
massues... sont précipités dans le feu. Puis on gratte la 
terre sous le hamac du mort, ainsi que la ter're des empreintes 
qu'il a pu laisser sur les chemins (unokë mashita katetanë) 
qui entourent l'habitation : tout cela est également jeté 
dans la rivière. On va détruire les cultigënes de ses plan- 
tations (hamihisikë : "les plantes orphelines") (18), incen- 
dier les abris forestiers où il a séjourné lors de voyages, 
de chasses ou d'expéditions de collecte récentes ; on coupe 
les arbres auxquels il a pu grimper (palmiers, arbre con- 
tenant des nids d'abeille) ; on récupëre pour les brüler les 
flèches qu'il a pu perdre dans les branchages,.. Les cheveux 
de ses parents proches, touchés dans l'épouillage et les ca- 
resses (unokë hweitakë hubanë), sont rasés; les objets qu'il 
a donnés à titre de service pré-marital (ou les cultigënes 
qu'il a plantés) sont également détruits (19). 
-s-s---w------------ 
(17.1 Certains objets valorisés comme symboles du sexe du mort, 
comme les colliers de perles ou les pointes de flèches sont 
cependant conserves pour ëtre brandis et détruits plus tard 
lors des cérémonies de crémation ou d'enterrement des cen- 
dres funéraires. 
(18) Lorsqu'il s'agit d'une femme les cultigënes qu'elle a 
plantés dans les jardins de son père, de son frère ou de son 
mari, les troncs abattus dans les jardins où elle a pour ha- 
bitude de couper son bois sont également détruits. 
(19) Lizot (1985 : 108-109) mentionne que les YanZmamX vont 
jusqu'à ramasser soigneusement sous le hamac du mort les pé- 
pins et les noyaux des fruits qu'il a consommés afin qu'ils 
ne germent pas ! 
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Si le défu,nt est un ancien important, un leader factionnel, 
on ira même parfois jusqu'à abandonner totalement l'habitation 
collective. Dans le cas du décès d'un chamane de grande répu- 
tation, la même chose se produit d'autant plus systématique- 
ment que l'on s'efforce de fuir, en plus d'une "trace du mort" 
trop prégnante, l'agressivitê vindicative d'esprits auxili- 
aires chamaniques livrés à eux-mêmes : kamabë hr'e unokë hami- 
hiha hekurabë ko... übë mano kat+obëha... shaburibë unokë 
kuwobëha nom%+ si ihehe thare... : "les esprits auxiliaires 
du chamane reviennent sur la trace "orpheline" de leur père 
mort... là où sont attachés ses ossements... là oü il y a des 
tracesde chamanes morts on meurt facilement...". 
Cette destruction minutieuse de la "trace du mort" est 
généralement justifiée par les Yanomamë par des réflexions 
telles que : 
- unokë hamihi ta+ bihio makema ! : "nous ne voulons plus voir 
la trace "orpheline" du mort !", 
- unokë tuteotëhë thëbë hw+sh+oshoa ou unokë tute mahi temio- 
tëhë... thëbë wayamàt shoa : "lorsque la trace du mort est 
encore récente les gens demeurent sous le coup de la colère 
du deuil" ou "quand la trace du mort est encore très récente 
cela provoque encore la colère", 
- unokë tamu yabamu në ohota : "revoir la trace du mort nous 
donne peine", 
- unokëha thëbë bihi wanibraothare. . unokë bouh.Foimi... yaa- 
brarietëhë thëbë bihi wanibraoimi... : "la trace du mort rend 
Tes gens mélancoliques.., on ne conserve pas la trace du mort 
. . . lorsqu'on incinëre (les ossements du défunt) alors seu- 
lement cesse la nostalgie...". 
La "trace du mort" est donc pour ses proches le support 
tangible de sa mémoire sociale, donc de la mélancolie du deuil. I" 
Mais cette rémanente du défunt n'est pas seulement conçue par 
les Yanomamë en des termes psychologiques. La mélancolie sus- 
citée par la permanence de la "trace du mort" est en effet 
ici le produit d'une rémanente eschatologique. C'est en fait 
le retour indésirable du spectre du' disparu sur les "traces" 
. 
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de son existence terrestre qui alimente sans cesse la nostal- 
gie douloureuse que l'on entretient à son égard (bore kama 
unokëha a yab.aothare : "le spectre a pour habitude de revenir 
sur sa trace (terrestre)) (20). On considëre de ce fait que 
ce n'est que lorsqu'on aura "mangé (détruit) la trace du mort" 
(unokë wa+) que son fantôme pourra demeurer, sans velléités 
de retour intempestif, dans le monde des morts (unokë wamu- 
rayutëhë bore a shino yayë kobohuru : "lorsque l'on mange la 
trace du mort son spectre s'en retourne véritablement") (21). 
Le travail symbolique du deuil yanomamë consiste donc, pour 
les proches du mort (ses consanguins et affins yayë 1, à "man- 
ger" sa "trace" sociale (trace de ses activités et de ses in- 
teractions) - unokë wa;i, - tandis qu'ils "portent" la peine 
et le désir de vengeance de l'absence que désigne cruellement 
cette "trace" - unokë thabu (22) -. 
Le nom des morts -m- 
Co.rrelativement à l'oblitération de la "trace du mort" 
- et sans doute dans le cadre de ce que reco'uvre cette notion - 
l'usage du nom des morts se trouve frappé d'un'interdit par- 
ticulièrement drastique qui les voue, explicitement, à un 
oubli inexorable (23). 
(20) Voir infra Annexe 111.2 le.m~$heyFnomamë du "retour des 
spectres" sur cette fâcheuse inclination. 
(211 Nous verrons dans ce chapitre et dans le chapitre XIV 
que tout le rite funéraire yanomamë s'applique en fait à con- 
gédier les revenants et à ainsi établir une distinction radi- 
cale entre morts et vivants. 
(22) Sur les multiples aspects du concept d'unokë, voir supra 
Ch. VI p.176, Ch. XI p. 345, et ce chapitre pp. 391-393. 
(23) N'étant plus mentionnés publiquement, les noms des morts 
ne peuvent faire l'objet d'aucune transmission. On doit bien 
entendu trouver là le principe de l'amnésie généalogique yano- 
mamë (sur chaîne onomastique et généalogie, cf. Guidieri 
l-9W: 58 note 1). Les généalogies obtenues par l'ethnologue 
chez les Yânomamë ne sont donc que le reflet du savoir on,o- 
mastique des plus anciens ; savoir relatif aux personnes 
qu'ils ont personnellement connues ou dont ils ont entendu . 
parler de leur vivant (cf. supra p. 109 note 6). 
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Rappelons d'abord brièvement ici que l'emploi du nom propre 
des vivants fait déjà l'objet chez les Yanomamë de restric- 
tio'ns. trës précises (24). Tout enfant se voit nommer, en génë- 
ral entre un et deux ans, par ses géniteurs ou ses grands- 
parents : il s'agit là d'un nom propre qui peut être publique- 
ment utilisé par tous jusqu'à la puberté de la personne nom- 
mée pour se voir interdit d'usage par la suite en sa présence 
et en celle de sa parenté proche (qui ne l'utilisera plus 
elle-même non plus). 
Ce nom est dénoté par trois expressions : bei waha a 
yayë : "le nom véritable", bei waha oshe kuwowi : "le nom 
d'enfance" et bei waha hirabëkiwi : "le nom que l'on donne 
simplement" (25). Il fait souvent allusion au lieu de nais- 
sance (a) ou à un "évënement" survenu à cette période (b) 
mais se réfëre plus généralement à des caractéristiques phy- 
siques (c) ou de comportement (d) du jeune enfant : 
(a) - Komatimë 
- Yokoto 
- Arahai 
(b) - Bahimë 
- Waikamë 
: enfant né prës d'un gros arbre komatimahi : 
non id., 
. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . lac : yokoto, 
. . . . . ..*...*........ chemin qui contourne une 
colline : arahai. 
: enfant né lors de la période de maturation 
des fruits : bahik+kë (Inga SP.), 
: enfant né peu avant l'attaque d'un groupe 
nommé waika, 
-------------------- 
(24) Sur la nomination yanomami; voir Lizot 1984b : Ch. VII, 
Clastres et Lizot 7978 : 106, 114-116 ; sur l'onomastique 
santia voir Ramos 1972 : 
Colchester 1982 : 
-Ch. VII, 1974, 1976, 1977a, 1979 et 
423-427 (notamment pour une synthèse sur 
les modes de nomination relevés, dans la littérature consacrée 
à différents sous-groupes yanomami). 
(25) wàha signifie "le son, la voix, la parole, le discours, 
l'appellation (term.e de parenté)" ; précédé de bei, possessif 
indiquant l'inaliénabilité utilisé avec les paFTes du corps et 
les composantes de la personne, ce mot désigne le nom propre. 
wâha2 signifie "parler" et wàha hiraX signifie "nommer" 
.ausri 
mais 
"faire advenir à l'existence (mythologie)". , 
- Henatëhëmë : 
(cl - Kahikëtaremë 
- Barikirasimë 
- Heaumë 
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enfant ne a l'aube : henatëhë. 
: enfant victime d'une infection de la 
bouche : "Bouche pourrie", 
. . "Thorax plat", 
. . "TGte blanche" : enfant aux cheveux déco- 
lorés. 
Tous les noms donnés à la suite de ressemblances postulées 
avec des animaux se trouvent inclus dans cette rubrique : 
T+h+më : fi.TJettecdDLyeux clairs comme ceux d'un jaguar : t.+hX, 
Yarushimë : filletteaux petits yeux allongés comme ceux d'un 
coati (Nasua nasua) : yarushe..., etc. 
(dl - iksremë 
- Bihi nabërimë 
- Manimë 
- Bokoyatëra 
- Shiiboribotao 
. . . . . . . . . . . . . .,.... 
. . "La Pleureuse" (de ?k? : "pleurer"), 
. . "Celle qui a l'air agressif" (de bihi 
nabë : litt. "penser-ennemi"), 
. , "La Rêveuse" (de mani : "le rëve"), 
. . "Celui qui marche en balançant les bras" 
(de boko : "bras" et yatëa-2 : "balancer"), 
. . "Celui qui regarde le rayonnement de la 
lune" (de shii : "rayonnement", boribo : 
"la lune", ta? : "voir, regarder"). 
Interdit dans et face à la parentèle (ibabë yayë : "les 
miens véritables") de la personne nommée a partir de son ado- 
lescence, ce nom d'enfance, issu de ses ascendants directs, 
se voit donc rejeté dans la sphëre de ses parents classifi- 
catoires (bXo) oü il se trouve voué 3 une circulation qui lui 
échappe autant qu'à ses proches. 
A partir de la puberté chacun se voit ensuite, au fil de sa 
vie, affublé d'une chaîne cumulative de sobriquets soulignant 
ses "défauts" physiques ou la singularité de son comportement, 
de façon peu charitable ou franchement infamante. 
Ce sont les noms "qui viennent 5 l'âge adulte" (bei waha 
bata kukiwi), les noms "simplement pour maltraiter, pour mettre 
-en colère" Ibei wZha wayamX2b.+owi), les noms "pour insulter" 
(bei waha yahatuabwi) ou les noms "que l'on attribue en grand 
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nombre" (bei waha hira+ yateheowi) : 
- Na waharimë : "Celle dont le vagin exhale un souffle froid" 
(comme un gouffre...), 
- Mahukë hors : "Pied bosselé", 
- Shiokôi : "Anus poilu", 
- Namamoaumë : "Clitoris blanchatre", 
- Iromoshi : "Pénis de singe hurleur", 
- Orusikë : "Peau de serpent", 
- Yashimë : "La Paresseuse", 
- Tobraa : "La Jouisseuse", 
. . . . . . . . . . . . . 
A la différence des noms d'enfance, les surnoms d'adultes ont 
donc pour auteur - comme leur malveillance l'indique - des 
parents classificatoires qu'ils soient des CO-résidents, des 
membres de communautés alliées ou des visiteurs occasionnels 
plus lointains. Chacun en invente ainsi pour son propre compte 
et les fait circuler au sein de son réseau social où certains 
acquièrent une notoriété remarquable à l'insu de ceux qui s'en 
voient affublés : 
aibënë ware hirab yatehe hwatho..'. ya waha tamuimi mahi ! : 
"les autres me donnent peut-être de nombreux surnoms... je 
ne connais pas ces noms !" 
Ils sont cependant parfois utilisés en présence de la per- 
. . 
sonne qu'ils désignent ou de ses proches a titre d'irisultes 
(yahatua.? : "insulter"). 
Le fait de proférer publiquement le nom d'enfance ou les sur- 
noms d'adulte d'une personne provoque chez elle et chez ses 
proches une violente colère qui a généralement pour issue un 
échange exalté d'énumérations de surnoms infamants entre les 
antagonistes et, souvent, un affrontement physique. La nomi- 
nation publique par des parents classificatoires (bio) équi- 
vaut donc.à une.insulte et à une déclaration d'hostilité ou- 
verte (26) (bë waha hayumayu... bë yahatuayu : "ils révèlent 
(26) Inversement les insultes consistent bien entendu en 
énumérations de caractéristiques physiques ou de comportements 
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réciproquement leurs noms propres... ils s'insultent"). 
L'auto-nomination ou la nomination par des parents "véritables" 
(yayë) sont pour leur part censées provoquer la mort de la 
personne nommée : ya wZha noamamu... hayumà? tëhë ya nomati- 
korayu : "je refuse (de révéler) mon nom... si je le révële 
je vais mourir". 
Pour conclure ces brèves remarques sur la nomination 
yanomamë, nous soulignerons.d'abord le fait que les termes 
descriptifs ("signes particuliers") qui y sont utilisés repo-' 
sent sur la prise en compte par les nominateurs de la singu- 
larité la plus irréductible et la plus aléatoire de l'individu. 
Alliant ainsi probabilisme et subjectivisme (lieu de naissance/ 
évënement à la naissance/particularités du corps et du com- 
portement) l'anthroponymie yanomamë incline plus a l'indivi- 
duation qu'à la classification de la personne nommée. 
Ce sont plutôt ici à l'inverse les nominateurs qui se classent 
eux-mêmes socialement en référence à leur rapport à la nomi- 
nation et à leur choix onomastique : comme ascendants nomina- 
teurs publics et bienveillants de l'enfance et comme parents 
classificatoires nominateurs anonymes et malveillants d.e 
l'âge adulte opposés aux cognats totalement exclus du proces- 
sus de nomination comme s'ils étaient identifiés à la personne 
nommée (Lévi-Strauss 1962b : 240). . 
Une autre caractéristique remarquable de ce mode de nomi- 
nation est qu'il proscrit toute réflexivité de l'identification 
personnelle. Une personne ne peut jamais proférer elle-même 
son propre nom. Nom d'enfant ou surnom d'adulte, il n'a cours 
en toutes circonstances que pour autrui. L'individuation ne 
prend donc jamais socialement effet dans ce système que du 
point de vue successif des altérités collectives qui la sub- 
jectivent (27) tandis qu'à l'inverse, le processus onomastique 
-------------------- 
(suite 26) qui sont autant de nominations potentielles. Seuls 
les beaux:frëres (classificatoires) se livrent à des parodies 
amicales de nomination publique en s'apostrophant par des sobri- 
quets feminins "humoristiques" : Nakasikë taremë : "Vulve pour- 
rie", Nakasikë ikokamë : "Tireuse de vulve". 
(27) Rappelons encore ici que waha hira;i/ : "nommer" signifie 
également, dans la mythologie, "taire advenir à l'existence,crëer". 
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d'individuation classe implicitement les univers sociaux suc- 
cessivement pertinents pour la personne nommée : il oppose 
dans l'enfance les ascendants directs au reste de la société 
puis à l'âge adulte la parentèle (yayë) à la p.arenté classi- 
ficatoire (bio). 
Revenons maintenant à la prohibition du nom des morts. 
L'interdit qui frappe leur usage par les deuilleurs et en : 
leur présence s'il oppose les mêmes catégories sociales que 
la prohibition du nom des adultes vivants (parents yayë et 
b;Yo), est considéré comme encore beaucoup plus contraignant 
et impératif. Son inobservance peut cette fois entraîner de 
la part des personnes qui se sentent offensées par cette nomi- 
nation des représailles létales (par "sorcellerie de prise 
d'empreinte" ou par une agression physique directe (28)). 
Chacun redoute - s'il n'est emporté par l'animosité ou la haine - 
de proférer des noms de morts devant ceux qui en portent ou 
en ont porté le deuil, que ce soit par inadvertance : en plai- 
santant, au fil d'un exténuant discours cérémonie1 ou d'une 
harangue,ou encore par un simple lapsus à partir de noms com- 
muns proches. 
Les Yanomamë déclarent souvent que d'entendre le nom des dé- 
funts attise chez les siens la mélancolie et la colère du 
deuil (hw+sh+o) : 
- waha hayumX+ në 5hotaX mahi... waha noamZ+he... thouwithëbë- 
në... : "révéler le nom (d'un mort) provoque une grande peine 
chez les siens... ceux qui lui survivent "refusent" qu'on 
emploie ce nom", 
-------------------- 
(28) Plusieurs cas m'ont été relatés de personnes fléchées 
pour avoir, dans un mouvement de colëre, prononcé le nom d'un 
parent décédé de leur antagoniste. L'ethnographe, impudent et 
maladroit collecteur de noms de défunts,s'est ainsi souvent vu 
menacé de mort à la suite de ses bévues. "Si tu étais un 
Yanomamë, je t'aurais tué depuis longtemps" concluait régu- 
Tlerement un de nos informateurs, généalogiste malgré lui, 
tentait héroïquement de transmuer son extrême irritation en 
simple condescendance à la fin de nos entrevues. 
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- maithëbënë waha hayumZ+ në wayaha thëbë hw;i-sh+o si ihehe... 
yami në ohota+mahi yarohe... : "lorsque ceux qui ne portent 
pas le deuil prononcent le nom (d'unmort),les deuilleurs de- 
viennent rapidement irascibles car ils ont peine d'être seuls...". 
Ils pensent de plus que l'énonciation du nom d'un défunt pro- 
voque immanquablement le retour de son spectre qui, irrité, 
s'efforcera de chatier son nominateur : 
wa waha hayumZi?ëhë borenë noremi yabarayonë wa shëri ! : 
"lorsque l'on prononce le nom (d'un mort) son spectre, revenu 
surnaturellement, vous agresse !" (29). 
Le fait que l'interdit qui frappe le nom des morts ait ainsi 
une fonction identique - éviter le retour du spectre - à celle 
de l'ensemble des opérations destinées à effacer ("manger") 
la "trace du mort" nous incitera ici à n'y voir qu'un des 
multiples aspects de ce processus d'oblitération rituel du 
défunt. Le "surcroît de prohibition" qui affecte le nom des 
morts par rapport à ceux des vivants tient donc à notre sens 
au fait que ces noms sont conçus comme des "traces" (unokë) 
des morts au même titre que les indices plus tangibles de 
leur existence sociale passée ("traces" de leurs activités et 
de leurs interactions). 
Ils constituent même les "traces de mort" les plu,s pré- 
gnantes qui soient en ce qu'ils marquent les traits les plus 
spécifiquement singuliers de l'identité individuelle des dis- 
parus. "Manger la trace des morts" c'est'donc avant tout pour 
les de'uilleurs yànomamë faire-du défunt un corps anonyme 
dont le propre spectre sera incapable de trouver et de recon- 
naître les vestiges du passage dans la société des vivants 
(possessions, empreintes, noms). Ce qui, en dernière instance, 
viendra prémunir les vivants contre une conjonction indésira- 
ble (30) entre leur univers et celui des fantômes. 
******************** 
"') Voir Lizot 1984b : Ch. VII pi 68 et 1975b : 37, qui relate 
que les YanomamX manifestent leur désapprobation par une inter- 
jection (kamakarikëbë !) - qui évoque l'entité vindicative as- 
sociée au revenant et aux cendres funéraires (cf..infra Ch. XIV 
sur kamakari) - lorsqu'est malencontreusement pronô?ZTle nom 
d'un mort. 
(30) Cf. sur ce point infra Annexe III.2 le mythe du "retour des 
spectres" et infra cham XIV p. 639. 
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Il faut donc finalement noter ici que la transgression de la 
prohibition attachée.à l'usage du nom des morts est créditée 
de conséquences inverses de celles qu'entrainerait l'infraction 
des interdits relatifs au nom des vivants : retour du spectre 
dans le premier cas, mort - donc départ du spectre - dans le 
second (31). 
Tout se passe cumme si le système de nomination yanomamë 
trouvait ainsi sa rationalité dans' son rapport à la mort (32) : 
la conjonction entre un vivant et son nom propre provoque 
son décès ; inversement, la conjonction entre les deuilleurs 
et le nom du défunt provoque sa "résurrection". 
La réglementation de l'usage des noms propres n'a donc 
de sens ici qu'à titre de régulation du processus ontologique 
de la mort et de régulation de l'eschatologie individuelle. 
Evitant le départ prématuré de la forme spectrale ou le retour 
intempestif du spectre en proscrivant l'usage des noms pro- 
pres par ceux qu'il désignent, par les leurs ou par d'autres 
en leur présence, elle ne fait que poser une incompatibilitê 
culturelle entre identification individuelle "pour soi" et 
"entre. soi" et durée réglée de la vie humaine. 
Demeurer anonyme à soi et face.aux siens revient, pour un vi- 
vant, à se prémunir contre une condition mortelle anormale : 
contre l'éventualité d'une existence indûment abrégée. 
Demeurer anonyme face à ses deuilleurs revient, pour un défunt, 
à se voir prémunir contre une condition eschatologique éga- 
lement anormale : contre l'éventualité d'une existence indü- 
ment prolongée. 
(31) Ce que confirment encore les données yan6mati de Lizot (1985 : 150 1 qui 
rapporte que prononcer le nom d'un vivant est censé provoquer sa mort et que 
proférer celui d'un défunt est censë occasionner une rencontre avec son spectre. 
(32) Notre interprétation de la philosophie de la nomination 
yanomamë recoupe partiellement sur ce point le travail 
d'H Cl . astres (Clastres et Lizot 1978 : 114-116) sur l'onomas- 
tique yanomama. Associant cependant plus les noms aux morts que 
la nomination à la mort elle parvient à une conclusion sy- 
métrique et inverse à la nôtre : II... tout se passe comme si 
les noms propres des Yanomamk étaient donnes pour signifier 
a chaque individu singulier ce qui est son destin singulier, 
c',est-à-dire sa propre mort" (OP. cit. : 116). -- 
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Dans un cas comme dans l'autre, la conjonction du nom propre 
et de la singularité qu'il sous-tend avec le sujet qu'il dé- 
signe, ou avec ses alter ego (se nommer, s'entendre nommer ou 
être nommé en présence de ses cognatsldeuilleurs), aboutit à 
son exclusion hors des règles collectives de la mortalité 
humaine. Comme si nier qu'une personne n'est socialement 
un individu que par et pour autrui (en l'occurence les parents 
classificatoires) équivalait à la rejeter en dehors de l'or- 
dre de la mort "bien tempérée'! qui' produit et reproduit comme 
telle la société des vivants. L'oblitération onomastique de 
toute singularité "pour soi" et "entre soi" (33) des individus 
semble donc s'efforcer de garantir culturellement l'absence 
de leur singularité devant la mort. 
L'anonymat "pour soi" et "entre.soi" devient ici la condition 
de 1'" anonymat" de la mort elle-méme, au-delà des décës sin- 
guliers, en ce qu'il pose la relativité sociale de l'indivi- 
duation et ce faisant le caractëre collectif des règles onto- 
logiques et eschatologiques de la condition mortelle. 
Si l'on s'attache maintenant à nouveau dans ce système 
à la spécificité relative de la prohibition des noms des 
morts on constate donc qu'elle repose sur l'inquiétude toute 
particuliëre qu'ils suscitent à titre de support mnésique de 
la rémanente des spectres de ceux qu'ils désignent. Inquiétude 
d'autant plus vive que l'on attribue à ces spectres, durant 
le temps du deuil, une propension irrépressible à reprendre 
leur place auprès des leurs dans la société des vivants. 
Nommer les défunts en présence de leurs deuilleurs c'est at- 
tiser leur mélancolie et, partant, la nostalgie des revenants 
à leur égard. C'est aussi provoquer le désir de vengeance 
des spectres. C'est donc,en tout état de cause,favoriser leur 
retour indésirable (nous reviendrons en détail sur la question 
(33) Il n'y a dans la nomination yanomamë, nous venons de le 
voir, que des singularités objectives subjectivées par 
autrui. 
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du retour des spectres dans notre chapitre XIV où tous ces 
points se trouveront repris). 
Proférer publiquement le nom d'un vivant ne peut que provoquer 
la mort de la personne nommée ; proférer celui d'un disparu 
c'est donner a un revenant l'indice (la "trace") d'une place 
parmi les vivants qu'il n'est que trop avide de réoccuper. 
C'est s'exposer à la menace autrement inquiétante du retour 
d'un spectre agressif. ' 
On trouve une illustration' intéressante de cette inquiétude 
particulière face à une éventuelle absence d'oblitération de 
la singularité des morts dans l'attitude que peuvent avoir 
les YZ'nomamë envers les photographies des vivants. Ils scru- 
tent et commentent interminablement, avec un plaisir et un 
humour certains, les détails les plus infimes de celles qui 
représentent des étrangers ou. des parents classificatoires. 
Celles qui les représentent personnellement, ou représentent 
des proches, provoquent immédiatement une attitude gênée : 
ils s'efforcent alors de les obtenir par tous les moyens, en 
les réclamant ou en les subtilisant, afin de pouvoir les 
conserver ou les dêtruire "pour qu'elles ne subsistent pas 
au loin aprës la mort". 
Fixant l'identité d'une personne (la singularité de son as- 
pect) et circulant hors de sa présence parmi des étrangers, 
la photographie est ici assimilêe à un nom propre ; mais un 
nom d'autant plus dangereux qu'il n'est pas une simple synec- 
doque mais une véritable réplique miniature de l'individu (on 
l'associe en cela à l'image vitale) et qu'il en constitue une 
"trace" matérielle et non plus seulement mnésique.' C'est 
pourquoi, bien qu'elle constitue l'analogue du nom d'un vi- 
vant, la photographie d'une personne est plutôt toujours déjà 
prise comme un nom de mort potentiel dont on redoute, par an- 
ticipation, la permanence. 
Empreintes, résidus, marques, possessions, nom propre... ou 
photographie... la "trace du mort" est ainsi recueillie et 
détruite ("mangée") avec une méticulosité pointilleuse par 
les deuilleurs (parents yayë'du défunt)- quelle qu'en soit la 
forme. La minutie de cet effacement est en fait si scrupuleuse ' 
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qu'elle semble se parachever par une véritable "consommation 
rhétorique" des différentes phases du travail funéraire et des 
éléments qui y sont manipulés. 
Nous avons décrit avec quelque détail à la fin de notre cha- 
pitre VI le luxe de précautions oratoires qui entourent la 
désignation des objets et des actes funéraires. Comme si l'on 
s'efforçait précisément, au-dela de l'anonymat du défunt, de "man- 
ger" en elle ia "trace" linguistique même de sa mort. Comme si 
le fait d'évoquer cette mort imposait la résorption de tout 
ce qui pourrait y faire trop directement allusion au sein de 
formulations qui l'oblitèrent par des processus sémantiques 
de "condensation" (synecdoques) et de "dilutiot? (périphrases) (3.4). 
Crémations occasionnelles 
Pour conclure cette premiëre partie de notre chapitre XII 
nous nous attacherons maintenant à l'analyse d'un certain 
nombre d'exceptions à l'exposition du cadavre qui, comme on 
peut le penser, ne manqueront pas de nous permettre d'en 
cerner plus précisément la valeur symbolique. 
On procède ainsi à une incinération immédiate du cadavre (riye 
yaa+ : “brûler cru"), au lieu de l'exposer en forêt (tarema? : 
"faire pourrir'), pour trois types de défunts (35) : 
1) Lorsqu'il s'agit de nouveaux-nés : leur corps est 
incinéré en forêt sur une platine de terre cuite (destinée 
- - - - -s - - -v -B- - - -B- - -  
(34) Exemples de figures exhortant à l'exposition du cadavre en 
forêt (homme adulte) : sharaka wamaktkë shatimaki !: "Allez 
planter/fixer verticalement des flëches !" ; (femme adulte) : 
w++ wamakë rakëmaki ! : "Allez adosser une'hotte de vannerie !" ; 
lenfant mascur7n)uhumasi wamak;i-kë yëtëmaki ! 
coller des fléchettes d'enfant IU * (entant femin 
wamakë hateteki '? : "Allez serrer Ane corbeille ! 
. . "Al1 
in) : 
1' 
ez fixer/ 
shotehe 
(35) 7 - +-hT thëbë washimiotëhë bë yaama?... riye... tarenëmahi... 
katimaTmi he ! : "lorsque ces gens (nouveaux-nés, vieillards...) 
sont décédés on les incinèr.e... crus... on ryie les fait pas 
pourrir... on n'expose par leur cadavre". 
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habituellement à la cuisson des galettes de manioc : mahe). 
On dit dans ce cas que les os des nouveaux-nés sont trop mous 
(êhëbë usi) et qu'il n'en resterait rien si leurs cadavres 
étaient exposés en forét pour s'y décomposer. 
Après cette crémation les CO-résidents s'astreignent à pren- 
dre un bain collectif : la fumée du bûcher funéraire est cen- 
sée être dotée de propriétés particulièrement délétères pour 
les jeunes enfants (risque de ne pas grandir) et pour les 
anciens (risque de maladie). 
Les cendres sont conservées dans une petite gourde ovoïde 
(boraashi) et consommées, mélangées à de la compote de banane, 
au cours d'une unique cérémonie funéraire reahü (séquence ter- 
minale des funérailles). 
2) Lorsqu'il s'agit de vieillards : les Yanomamë consi- 
dèrent que les cadavres des vieillards ne se décomposent pas 
en raison du tarissement de leur sang (cf. infra Ch. XIII p. 614). 
Ils sont en conséquence, comme ceux des nouveaux-nés, immé- 
diatement brûlés après le décès. Seuls les ossements incinérés 
des mains ("avec lesquelles ils allumaient le feu, touchaient 
les enfants..." ), des pieds ("avec lesquels ils marchaient") 
et des màchoires ("avec lesquelles ils mangeaient, ils par- 
laient..." (36)), sont pilés afin d'emplir une gourde ciné- 
raire dont le contenu sera enterré en une ou plusieurs céré- 
monies (reahÜ). 
Le reste des ossements calcinés ainsi que les résidus de la 
crémation sont enterrés profondément dans le sol au centre 
de la maison où a lieu l'incinération. 
3) Lorsqu'il s'agit d'incestueux : les Yanomamë pensent 
que les incestueux sont, comme les vieillards, affectés par 
un processus de dessication interne qui rend leur décomposition 
funéraire impossible (37) : yaweremumahiotëhë iyë weher2në 
---se ------e-------- 
(36) nakë në ohota? yaro a yë+wi... nakë mëa bou : litt. "ses 
dents font peine avec lesquelles il mangeait en effet... on 
porte le deuil de s'es dents". 
37) urihiha tete kuwomaki a riye shoa... tarekmi... iyë mi 
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thëbë tare2mi : "lorsqu'ils commettent souvent l'inceste 
(litt. "agissent en paresseux unau : Choleopus didactylus” 
(38) les gens, aprës que leur sang est asséché, ne pourrissent 
plus". 
Lorsque l'on constate, après avoir exposé un cadavre, qu'il 
ne s'est pas décomposé de façon habituelle ("sa chair n'est 
pas décomposée elle est simplement noircie... son sexe est 
intact,.. ses yeux sont ouverts... ses membres crispés..."), 
attestant de cette manière des pratiques incestueuses du dé- 
funt, on défait alors son enveloppe funéraire. On brise ses 
articulations, on dépèce les chaïrs durcies attachées a son 
squelette, on les enterre en forêt puis on procède a la cré- 
mation du cadavre ainsi à demi décharné sur la place centrale 
de la maison collective. 
Comme dans le cas des vieillards seuls les ossements calcinés 
de ses mains, de ses pieds et de ses mâchoires sont pilés pour 
emplir une petite gourde cinéraire (le reste est enseveli au 
centre de la maison). La gourde obtenue sera toutefois versée 
durant la cérémonie funéraire finale (reahü) également dans 
un trou au centre de l'habitation (et non enterré dans le 
foyer d'un parent comme c'est le cas pour un adulte "normal"). 
On dit aussi qu'aucune lamentation rituelle n'accompagne la 
suite des funérailles d'un incestueux. 
Dans ces trois exceptions (39) nous avons affaire à des 
(suite 37) yaro : "bien qu'il soit longtemps exposé en forét 
(le cadavrelest toujours cru... il ne se décompose pas car 
il est exsangue". 
(38) Le paresseux unau est nommé yaweremë ou également sh+m+. 
Commettre l'inceste se dit ainsi yaweremu ou sh+mknu : nagir 
en paresseux unau". Cet animal est réputé pour la dureté et le 
caractère exsangue de sa chair. On le trouve invoqué également 
dans plusieurs croyances qui lui prètent des propriétés hémosta- 
tiques : on met de la poudre de la chair calcinée de ce pares- 
seux sur le sommet du crâne pour se prémunir d'un saignement 
trop important des. blessures que l'on redoute lors des duels à 
la massue ; les femmes dont les rëgles sont trop abondantes 
(ou qui sont victimes de métrorragies) se voient consei-lier, 
a pour y mettre fin, d'en manger l'arrière-train. 
(39) Il existe en fait un quatriëme cas de crémation sans 
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cadavres dont on considère qu'ils seront excessivement putres- 
cibles (squelette "mou" des nouveaux-nés) ou excessivement 
imputrescibles (chair "sèche" des vieillards et des incestu- 
eux). Cette corruptibilité défectueuse (par excès ou par dé- 
faut) impose que le cadavre soit "brûlé cru" (riye yaa;T) sous 
peine de demeurer cru (riye shoa tareimi : "il est toujours 
cru, il ne se décompose pas") (40) ou inversement de dispa- 
. raTtre totalement dans le processus de corruption (oshe thëbe 
Gbë mano usi tareimatayu... mahuru... : "les os mous des 
nouveaux-nés vont pourrir de l'intérieur... ils vont dispa- 
raitre"). 
Le processus naturel de transformation du cadavre 
(cru->Pourri) des personnes situées (par l'âge, le com- 
portement) en marge du champ social, considéré comme defec- 
tueux, se voit donc ici pallié par un processus de trans- 
formation culturelle (cru-->brûlé). 
Nous avons donc ainsi une correspondance étroite entre sta- 
tut biologique, statut social et traitement initial du ca- 
davre (destruction des chairs) : 
(voir page suivante) 
(suite 39) exposition du cadavre basé sur des considérations 
strictement pragmatiques : celui du cadavre des personnes qui 
meurent en forêt lors de voyages, d'expéditions de collecte ou 
de chasse. Intransportables, ils ne peuvent pas non plus être 
exposés en forêt durant plusieurs semaines loin de l'habita- 
tion collective. Après leur crémation sur pla-ce, on en enterre 
donc soigneusement dans le sol de la forêt tous les résidus 
carbonisés tandis que l'on ne transporte avec soi que les frag- 
ments d'ossements subsistants, enveloppés dans des feuilles de 
palmier (Geonoma baculifera) et placés dans une vannerie 
cylindrique (sakosi ). 
(40) Au moment de la mort le cadavre est considéré comme "cru" : 
yanomamë thë a riyeshoaotëhë bore a kobohuru : "c'est alors 
.que la personne est encore crue que le spectre s'en retourne" 
(vers le monde des morts)". 
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Statut biologique 
Immaturité ou 
dégénérescence 
biologique 
(sang en formation 
ou en diminution) 
Statut social Ouverture des funérailles 
Situation destruction 
en deçà, au-delà culturelle du 
ou en dehors du cadavre 
champ social (crémation) 
Maturité. Plénitude 
biologique sociale 
Destruction 
naturelle du 
cadavre 
(exposition) 
Tableau 15 
La logique symbolique qui régit les rapports entre norme 
et exception dans le traitement rituel initial du cadavre est 
cependant plus complexe que ce tableau ne l'indique. 
L'opposition entre exposition et crémation du cadavre qui s'y 
trouve inscrite mérite ainsi un examen plus approfondi dans 
la mesure oü, comme les données discutées dans notre chapitre 
précédent le suggèrent, si l'incinération se trouve opposée 
à la corruption naturelle elle est en cela également mise en 
relation avec le processus de digestion cannibale du rite 
d'homicide. 
En effet, pour les Yanomamë, le processus de putréfaction qui 
se déroule lors de l'exposition du cadavre par le fossoyeur 
n'est que la réplique tangible de celui qui, invisible, se 
développe sous forme de digestion dans le corps du meurtrier 
au cours du rite unokaimu (cf. supra Ch. XI pp. 374-375). 
On dit bien ainsi littéralement qu'en exposant le cada- 
vre "on fait pourrir les reliefs" de l'agresseur prédateur 
qui a causé la mort : kanasi tarema* (41). La décomposition 
du cadavre d'un CO-résident renvoit donc toujours, dans la 
- - - - - - - - - - - - d -e -e - - -  
(41) Cf. supra au début de notre chapitre XI pour une analyse 
de la notione kanasi associée au cadavre (cf. également 
Ch. VI p.180). 
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théorie indigène, à sa digestion simultanée par un ennemi. 
La corruption défectueuse du corps d'un défunt risque 
de devenir, de ce fait, aussi bien un obstacle à l'ouverture 
des funérailles organisées par ses CO-résidents qu'une en- 
trave au déroulement du rite d'homicide suivi par son ennemi (42). 
Elle constitue une menace d'enraiement du processus d'arti- 
culation symbolique de ces deux rites où le cadavre exposé 
par les uns est censé être dévoré par les autres. 
La crémation funéraire vient donc ici à la fois se substituer 
à la décomposition déréglée du cadavre - à titre d'équivalent 
inverse de l'exposition funéraire - et suppléer à sa digestion 
cannibale afin de rétablir le déroulement de la dynamique ri- 
tuelle qui identifie sa destruction funéraire à une prédation 
"guerrière" (43). 
Si nous résumons maintenant l'ensemble des données évo- 
quées à propos des deux formes possibles de la séquence ini- 
tiale du rite funéraire (exposition vs. crémation du cadavre) 
nous obtenons une constellation structurée de propositions 
symboliques qui statuent en fait sur les modalités culturel- 
lement appropriées de destruction des chairs du cadavre : 
(42) On dit ainsi par exemple que le meurtre d'un incestueux 
imputrescible perturbe le déroulement du rite d'homicide de 
son agresseur/prédateur : iyëhibë tarerimi... bë batabrarivu 
shikëha... batabrariwi unokarimëthë a h‘ 
4 
ithoreashoabrariyu... 
unokai hoshimabrariyu : "les chairs sanglantes ne se décom- 
posent pas elles augmentent de volume dans les viscères du 
meurtrier... aprës qu'elles ont augmenté de volume le meur- 
trier voit son abdomen gonfler jusqu'à la rupture... il se 
trouve mis à mal pendant son état rituel d'homicide". 
(43) Voir supra Ch.XI p. 364 le fait que, redoutant l'absence 
de corruptiones doubles animaux tués durant la saison sëche, 
les meurtriers s'efforcent de les incinérer pour éviter que 
cette décomposition défectueuse n'affecte l'évolution de leur 
rite d'homicide. 
._ 
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la symétrie inverse qui prévaut entre les deux variantes de 
cette séquence initiale du rite funéraire délivre ainsi un 
double message que la nature des éléments qu'elle rapproche 
pour les opposer permet précisément de mettre en lumière : 
m Le cadavre doit être assujetti à un processus de trans- 
formation rituelle qui intègre (exposition) ou réintègre (in- 
cinération) son devenir biologique (corruption normale, exces- 
sive ou défectueuse) dans le cadre d'un échange cannibale 
figuré entre ennemis (la corruption du cadavre exposé en fo- 
rêt renvoit à sa digestion rituelle par un ennemi ; sa corrup- 
tion déréglée se voit substituée par une incinération qui as- 
sure le développement normal du rite d'homicide en suppléant 
à la digestion cannibale devenue défectueuse). 
- Le traitement rituel des chairs d'un cadavre doit se 
voir inscrit dans un registre symbolique défini dans son rap- 
port au domaine des transformations culinaires. Nous avons vu 
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(Ch. XI p. 372) que la digestion symbolique des morts (unokaimu) 
est circonscrite par une' "anti-cuisine" rituelle. L'exposition 
funéraire constitue donc le versant manifeste de ce processus 
tandis que la crémation funéraire constitue un moyen de sup- 
pléer à son enraiement, Dans l'incinération du cadavre, on 
a ainsi équivalence avec une "cuisine hyperbolique" qui pallie 
au dérèglement-du devenir biologique du cadavre pour suppléer 
à 'sa digestion symbolique défectueuse ; dans son exposition 
on a par contre équivalence avec une "anti-cuisine" qui cir- 
conscrit le déroulement de sa corruption pour permettre sa 
digestion symbolique appropriée. 
Les variantes de la séquence initiale du rite funéraire 
viennent donc souligner encore l'inclination de la culture 
yanomamë à se démarquer d'un cannibalisme "sauvage",qui sem- 
ble la hanter,en le déplaçant sur le plan d'une figuration 
rituelle où il peut se voir réinscrit dans l'ordre des échanges 
intercommunautaires et médiatisé par celui des transformations 
culinaires. 
Nous aurons à nouveau l'occasion de revenir sur ce point 
dans la suite de ce chapitre à propos de l"'endo-cannibalisme" 
proprement dit (consommation réelle ou figurée des cendres 
d'ossements). 
2) Nettoyage des ossements et préparation des cendres funéraires : - 
Alors que la corruption du cadavre se développe, il est 
d'usage d'organiser une chasse collective cérémonielle (heni- 
mu ; - souvent menée jour après jour à partir de l'habitation 
collective), destinée à pourvoir le gibier qui sera distribué 
à l'issue de la cërémonie de crémation des ossements. Le gi- 
bier de cette chasse est dédié au défunt (heni). 11 est pro- 
gressivement rassemblé sur un boucan situé à la périphérie 
de la place centrale, en face du foyer d'un de ses parents 
les plus directs (consanguin ou affin "véritable") dont on 
dit qu'il "possède, garde" ou "porte disposé sur un boucan" 
le gibier funéraire : heni thabu ou heni arabu: 
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Nettoyage et collecte des ossements - 
C'est au lendemain de la fin de cette chasse (qui dure 
en général moins d'une semaine) qu'a lieu l'ouverture de 
l'enveloppe mortuaire et l'opération de nettoyage des osse- 
ments. 
L'individu chargé de ce travail - ayant déja procédé à l'ex- 
position du cadavre - se rend en forét jusqu'à l'endroit OU 
a été disposé le corps, suivi des deuilleurs qui psalmodient 
des lamentations funéraires,puis de la plupart des co-rési- 
dents. Il sectionne alors les lianes qui enserrent le fardeau 
funëbre et le retiennent fixé à son trépied d'arbustes et 
de pieux, éventuellement assisté dans sa tâche par un ou deux 
hommes. Il le dépose avec précaution sur le sol et s'emploie 
enfin à dëfaire le clayonnage qui l'enveloppe. Durant ces opé- 
rations, toutes les personnes qui l'ont accompagné en forét 
sont accroupies en demi-cercle autour de lui et poursuivent 
leurs plaintes rituelles : Zsemë a yaiyo ! yaiyo ! yaiyo ! në 
ohotai.yaiyo ! yaiyo ! yaiyo !... 
Ce sont cette fois les hommes qui se trouvent disposés au 
premier rang devant la hotte mortuaire tandis que les femmes 
demeurent un peu en retrait. 
Dès son ouverture (bashoahi karobramu : "ouvrir le sac de 
feuilles" ou bashoahi kushëbramu : "délier le sac de feuilles") 
ces hommes procèdent en effet à un examen minutieux des res- 
tes putrides (ainsi d'ailleurs que du sol sous l'endroit où 
le cadavre était suspendu). 
Cet examen est destiné à confirmer ou à infirmer le diagnostic 
émis à l'occasion du décës (quand il ne s'agit pas bien enten- 
du de morts en guerre). Les indices ainsi éventuellement re- 
levés sont discutés avec gravité et concentration par les 
hommes qui se sont maintenant rapprochés au plus près de la 
vannerie éventrée. 
Ces indices sont censés ëtre les suivants : 
- des os brisés ou disposés dans une position anormale 
constituent la preuve d'un meurtre perpétré par des sorciers 
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ennemis (okabë) (1) ; 
- des petits paquets de terre retenus dans des feuilles 
(mashita haro-) situés près des os des membres inférieurs si- 
gnalent l'emploi de "sorcellerie par prise d'empreinte" (2) ; 
- la présence d'une pointe de flèche (3) démontre que 
le double animal de la victime a été tué par des chasseurs ; 
des traces de choc sur le crâne qu'il a été achevé d'un coup 
de massue ; 
- un fil de coton enchevêtré, pelucheux et poisseux à 
hauteur de la poitrine, des traces de coupure sur les os des 
épaules et des flancs indiquent qu'il s'est agi d'une agres- 
sion chamanique. 
On notera d'une part que ces indices concernent exclusivement 
les formes d'agressions symboliques létales imputées à des 
humains,dont nous avons déjà qmplement souligné l'importance 
au niveau des représentations et des choix diagnostiques (41, 
et d'autre part qu'ils constituent une véritable matérialisation 
----------s---s----- 
(1 1 On est également censé retrouver auprès des restes funé- 
raires des fragments de la substance maléfique qui a permis de 
rendre la victime inconsciente avant de l'agresser physiquement ; 
l'usage d'un empoisonnement magique sera décelé par la présen- 
ce d'un petit paquet de feuilles à hauteur de son abdomen. 
(2) On dit aussi que l'on peut retrouver dans ce cas une jeune 
pousse de la plante de sorcellerie utilisée éclose exactement 
sous l'endroit oü se trouvait suspendue la hotte funéraire. 
(3) Suivant l'animal rishi de la victime : pointe lancéolée 
j;;;;ezibier), pointebar6ée (volatiles), pointe effilée 
. . . 1. 
(4) Yai thëbë yamakë uno taimi... yanomamë thëbë kuwotëhë uno 
shino waoto bashio ! : "nous ne voyons pas (dans les residus 
de la putretaction) la trace pathogène des êtres surnaturels 
ié; 
seule celle des humains est très visible !". 
"maladies blanches" sont ëqalement exclues : boobëawakëshi 
nabë a wayu yaro uno tabrimi Üië manoha : "la fumee du metal 
(epidemie) est un mal des blancs c'est pour cela qu'on n'en 
voit pas la trace dans les ossements". 
post-mortem des objets, des marques ou des vecteurs patho- 
gènes correspondant à ceux que nous avons décrits pour chacune 
de ces modalités d'agression. 
Ces indices post-mortem seront constamment invoqués pour mo- 
difier ou valider le diagnostic élaboré juste après le décès. 
On peut ainsi - au moins partiellement - voir dans cet usage 
une sorte de dispositif de contrôle des opérations diagnos- 
tiques qui en permet avec un délai de plusieurs semaines le 
renforcement ou le réajustement politique. 
L'examen des restes putrides une fois terminé, le fossoyeur 
commencera à en extraire avec précaution les ossements (Übë 
mano thabramu : "faire les ossements", tare hubamu : "toucher 
le pourri") en coupant les tendons qui les retiennent et en 
raclant les lambeaux de peau racornis et autres déchets de 
la putréfaction qui y attachent encore. Après avoir ainsi 
nettoyé les ossements, à la machette ou au couteau, il creuse 
un trou dans le sol où il enfouit ces résidus. Résidus (lam- 
beaux de peau, ongles, cheveux, caillots, ligaments, graisses 
putrides...) que, nous l'avons vu dans notre chapitre pré- 
cédent, le meurtrier est censé devoir vomir à l'issue du rite 
de r'eclusion (unokaimu) au cours duquel il s'emploie à digérer 
symboliquement le cadavre en putréfaction de sa victime. 
. Le contact du fossoyeur avec les matières corrompues n'est 
censé provoquer pour les Yânomamë aucun état rituel (bio- 
_ symbolique) spécifiquement marqué : 
Übë mano tare huba-i-tëhë wite hwabmi... unokai hwarmi... mi 
auma+b-Fo... kia+b+o... në nabëmobëha shino unokai wite hwaY : 
"lorsque l'on touche des ossements humains "pourris" on n'ex- 
sude pas de graisse... l'état d'homicide ne se manifeste pas 
. . . on nettoie simplement... on travaille simplement... il 
n'y a que chez ceux avec lesquels on est ennemi que de la 
graisse peut être exsudée en état d'homicide". 
On remarquera cependant que le fossoyeur après s'étre lavé 
les mains à la suite de son maca.bre travail devra les enduire 
de teinture de roucou. Roucou dont nous avons noté le rôle de 
substance "reculturatrice", précisément dans le rite des meur- 
triers (5). 
-------------------- 
(5) Dans le rite des meurtriers le roucou favorisait le 
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Les relations symboliques marquées dans cette séquence rituelle 
de nettoyage des ossements sont donc - comme d'ailleurs dans 
la totalité de la cérémonie d'exposition du cadavre - celle. 
qui prévalent entre : 
digestion du cadavre par mise en putréfaction du 
l'agresseur/prédateur et cadavre par le fossoyeur 
ennemi affin classificatoire. 
Nous venons de relever des traits qui attestent implicitement 
de l'association entre fin du rite des meurtriers et fin de 
l'exposition du cadavre (vomissement des résidus de la pu- 
tréfaction par l'ennemi prédateur = ensevelissement des rési- 
dus de la putréfaction par l'affin fossoyeur, teinture de 
roucou sur la peau du meurtrier et sur les mains du fossoyeur). 
La théorie indigène décrit par ailleurs on ne peut plus ex- 
plicitement cette relation entre unokaimu et kanasi tarema2, 
entre rite des meurtriers et rite d'exposition du cadavre : 
- bashoahi thakitëhë unokai wite mahi... ashi hwaimatayu... 
Übë mano ishimanitëhë h+ko shino tkkkashoabrari... hibë titiowi 
horarinë unokai mahuru : 
"lorsque l'on installe la hotte mortuaire la graisse de l'état 
d'homicide suinte beaucoup... une couleur jaune commence à 
envahir le visage du meurtrier... lorsque l'on incinëre les 
ossements c'est alors seulement que son front devient défini- 
tivement blanc... après qu'il a rendus les résidus de la 
digestion (du cadavre de sa victime) son état d'homicide se 
trouve en voie d'achèvement...", 
(suite 5) "séchage" de l'exsudation de la graisse du cadavre. 
ennemi symboliquement ingéré ; il a ici le même rôle vis-à-vis 
des mains du fossoyeur "naturalisêes" dangereusement par le 
contact avec les graisses putrides du cadavre : imikë wite... 
moshabi... hithanibëri... .witatibëri... ahi ! : non a les 
mains grasses... pleines de vers... cela sent le pourri... la 
graisse.... (on a les mains) bourbeuses !". Le rite de net- 
toyage des os est d'ailleurs désigné métonymiquement par 
l'expression imikë' hoshamu : 
frottant" 
'se nettoyer les mains en les 
cf. supra Ch. XI p. 377 note 52 et infra Ch. XIII p. 587. 
-- 
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- übë mano tikokobraritëhë watubaribënë b+tiashoarayu... tare 
tirisha+he... w+t-+bra+he... yanomamë thë b+tbahwëtumanihe... : 
"lorsque l'on racle les ossements les esprits vautours sont 
définitivement repus (dans la poitrine du meurtrier)... ils 
décharnent le cadavre putréfié... ils le dechiquëtent de leurs 
morsures... ils en repaissent symétriquement le meurtrier...". 
Digestion "guerrière" et exposition funéraire sont donc bien 
pour les Yanomamë un processus unique dédoublé en deux sé- 
quences rituelles simultanées. Processus qui articule à dis- 
tance la complémentarité symbolique d'un ennemi prédateur et. 
d'un affin (classdficatoire) fossoyeur dans le traitement 
(partage) des composantes biologiques du cadavre : chairs 
sanglantes absorbées par le premier (résidus vomis), ossements 
'1 sec s " collectés par le second (résidus enterrés). 
Nous n'irons pas pour l'instant plus avant dans cette 
comparai son, nous réservant d'en poursuivre le développement 
au fil de la description des séquences suivantes du rituel 
funéraire. En effet, si les représentations qui sous-tendent 
le rite des meurtriers trouvent leur point d'ancrage au sym- 
bolisme du rite funëraire dans et par l'exposition du cadavre, 
elles n'en articulent bien entendu pas moins globalement leur 
logique par rapport à l'ensemble des séquences qui constituent 
les cérémonies mortuaires yanomamë (exposition du cadavre/ 
crémation des ossements/consommation réelle ou figurée des 
cendres funéraires). 
Nous passerons donc maintenant à la description du trai- 
tement réservé aux ossements du défunt à la suite de leur 
nettoyage. 
Aprës avoir été méticuleusement débarassés des ultimes sub- 
stances carnées ou cornées qui pouvaient y être encore at- 
tachées, les ossements sont disposés par le fossoyeur selon 
un ordre précis dans une longue vannerie cylindrique (6) 
- - - - - - s - - - - - - - - - M - m -  
(6) ' Vannerie tressée à mailles heptagonales sakosi, confec- 
tionnée avec de,s brins plats de .la liane Heteropsis jenmanii 
(taille approximative 0 : 25 cm et H : 40). Des sakosi de très 
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tapissée de feuilles (71, confectionnée par l'individu qui, 
parmi les deuilleurs, est considérée comme le responsable et 
le célébrant de la c,érémonie funéraire (ce deuilleur principal est 
toujours le parent proche le plus direct du défunt : F, H, 5, 
WF... selon les cas). 
Les os longs sont déposés verticalement le long de la paroi 
de la corbeille, les os plats et les vertëbres au centre, 
. surmontés du crâne. 'Le paquet d'ossement ainsi constitué ' 
(nommé par le nom de la vannerie qui le contient : sakosi) 
est ensuite soigneusement ligaturé puis ramené dans la maison 
collective par le deuilleur principal (ou le cas échéant 
l'épouse du mort) pour y étre entreposé sur une sorte de 
plate-forme grenier triangulaire ($rakikë) située au-dessus 
de son foyer afin de le "sécher" (sakosi wehemani : "faire 
sécher la vannerie ossuaire"). 
Crémati'on des ossements et préparation de la gourde cinéraire - -- 
La crémation des ossements (sakosi yaamu : "incinérer 
la vannerie ossuaire" dite également imikë bomu : "se réchauf- 
fer les mains") a généralement lieu deux jours (peu avant 
l'aube du troisiëme) aprës l'ouverture de la sépulture pro- 
visoire. Journées employées à la préparations des nourritures 
cérémonielles (galettes de manioc, gibier boucané puis bouilli) . 
qui seront dSistribuées pour clore la cérémonie, notamment au 
fossoyeur et à ses aides éventuels, par le deuilleur principal (8). 
(suite 6) grande taille peuvent étre réalisés par exemple pour 
entreposer des nourritures cérémonielles ; ils sont alors fa- 
briqués avec des brins de la tige d'une sorte de "roseau" : 
mokurumasi (Ichnosiphon obliquus). 
(7) yaahanakë : nom générique des larges feuilles utilisées 
pour cuire des aliments sur la braise. 
(8) C'est lui qui 
le manioc, 
"possède le gibier" (yaro arabuwi), fournit 
. et qui 
dirige la chasse et la préparation des aliments 
entrepose et répartit les nourritures cérémonielles... 
Le travail est fourni par les membres les plus proches de %a 
parentèle. 
Aucune invitation de grande envergure n'est lancée pour cette 
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L'incinération des ossements se déroule entièrement, et de 
façon impérative, avant le lever du jour. Deux justifications 
ont été avancées a ce propos par nos informateurs : le feu 
d'une crémation funéraire diurne risquerait de ne plus s'éteindre 
il favoriserait un retour.intempestif du spectre du défunt dans 
le monde des vivants. 
Cet interdit sur la crémation funéraire diurne d'ossements 
humains est en relation de symétrie inverse avec une prohibi- 
tion qui proscrit précisément celle, culinaire et nocturne, 
des ossements d'animaux. 
L'odeur des os de gibier jetés dans le feu la nuit est en 
effet censée attirer inexorablement la vindicte d'une entité 
surnaturelle Heronë a, une sorte de gigantesque paresseux 
habitant le sommet des pics rocheux, qui viendrait brûler la 
maison du coupable et tout ses habitants en l'inondant de son 
urine corrosive (hrami : "piquante, brûlante" comme du 
piment). 
Pour étre associés dans la mythologie (9) feu funéraire et feu 
culinaire n'en sont donc pas moins strictement opposés dans 
(suite a) cérémonie decrémation (comme c'est le cas pour la 
cérémonie funéraire terminale reahü). Peuvent y participer 
cependant quelques visiteurs,géneralement présents pour d'autres 
raisons,ou méme un groupe d'alliés dans le cas 06 le défunt est 
un des leurs décédé et exposé en foret dans la communauté 
des amphitryons. 
La distribution du gibier dans ce rite étant - à une échelle 
bien moindre - similaire a celle qui a lieu au cours du reahü 
nous renvoyons ici â la description de cette derniëre (m p. 512 
(9) Cette association entre feu funéraire et feu culinaire se 
trouve posée à travers l'imprécation de Grenouille (hraehraemë 
a : Otophryne robusta) - femme de Caïman (iwa : Caïman sclerops) - 
à qui les "ancetres animaux" (Yaroribë) on-réussi a derober 
le feu : . . . wakë torarinë yaroribene bomushoaoma... yaro rab+ 
wai-shoahe... >hr wakeha e t_hebe yaayaama;r tamu bel e kuh_ur_u 
kubere. . . Hraemirine..."rhr wakéha wamake a yaayone... zhw 
wakeha wamake wei lhlrube mamobe tohomobra?heo ne ohotaxtehë 
hweiuheha kami ya a wei sai rooketayu ! : "après quiIlS se 
‘fussent empares du teu les ancetres animaux purent se ré- 
.chauffer et manger du gibier cuit... c'est dans ce feu que 
Grenouille leur enseigna à s 'incinérer lorsqu'elle s'enfuit : 
"quand dans ce feu vous incinérerez les vôtres et que vous 
resterez à souffrir en voyant éclater dans le brasier les yeux 
de vos enfants morts moi je me serai réfugiée aux sources 
fraîches de ce fleuve !". 
419 
le mode et le temps de leur usage (diurne/nocturne ; profane 
(foyer)/rituel (bûcher)). Le méconnaître aboutissant a des 
effets opposés qui inversent leur vocation respective : 
- l'utilisation "culinaire" d'un feu funéraire (crémation 
diurne d'ossements humains) implique la rémanente du spectre 
Cauprès de ses CO-résidents) produite par un feu humain qui 
ne consume pas (feu sans fin). 
- l'utilisation "funéraire" d'un feu culinaire (crémation noc- 
turne d'ossements animaux) implique la mort de l'infracteur 
(et de ses CO-résidents) produite par un liquide animal 
"brûlant" (urine corrosive}. 
C'est donc aux environs de 4h, 4h 30 du matin que la 
personne à qui incombe le service funéraire (toujours la méme 
depuis l'exposition du cadavre) commence à édifier le bûcher 
où seront incinérés les ossements,sur la place centrale de 
la maison collective, en face du foyer du deuilleur principal. 
Ce bûcher est composé de rondins de bois entassés deux à deux 
perpendiculairement. La vannerie ossuaire se trouve insérée 
entre ces rondins et entourée de morceaux de bois plus fins (10). 
C'est en général également le fossoyeur qui, aprës que la ha- 
rangue d'un ancien a exhorté à ouvrir la cérémonie, apporte 
entre ses bras le fardeau funéraire jusqu'au bûcher. 
Si le défunt était lui-mëme un ancien et/ou un leader faction- 
ne1 important, ses ossements sont par contre exposés autour de 
la place centrale,avant la crémation,par ses CO-résidents ré- 
unis en un cortège funèbre. 
Dans ce cas, une fois descendu de la plate-forme grenier du 
deuilleur principal, l'ossuaire est d'abord posé sur le sol 
devant son foyer. L'ensemble des CO-résidents (11) vient ensuite 
s'accroupir autour. Les femmes sont au premier rang ; parmi elles 
--i-------s-,,,,-,,, 
(10) Le bois utilisé à cette occasion est de préférence 'celui 
de l'arbre washihi (Rubiaceae) réputé pour l'excellence de 
sa combustion. 
(11) Sauf bien entendu les enfants "effrayés par les ossements". 
420 
se trouvent les parentes du mort qui tapent doucement tour a tour 
la corbeille cylindrique du plat de la main (sakosi bahutha?) 
en psalmodiant des lamentations funéraires. Les hommes, légè- 
rement en retrait, se contentent de sangloter bruyamment. 
Puis les femmes les plus âgées de la parenté directe du dé- 
funt se lèvent et la vannerie funéraire est prise en charge 
par l'une d'entre elles qui 'la maintient sur son dos 21 l'aide 
d'un bandeau frontal d'écorce. Elle l'emporte alors en dan- 
sant (12) autour de la place centrale suivie par une cohorte 
de deuilleurs éplorés. Elle s'arrête trois ou quatre fois au 
cours de sa circonvolution et,à chacune de ces stations, les 
pro.ches du défunt frappent a nouveau tour à tour du plat de 
la main le fardeau mortuaire en proférant des plaintes ri- 
tuelles. 
Lorsque ce cortëge funèbre est revenu à son point de départ 
le fossoyeur reprend le paquet d'ossements pour le disposer 
sur le bûcher (13). Il revient alors à son foyer pour y pren- 
dre une botte de bûchettes embrasées avec lesquelles il en- 
flammera le bois fin réuni autour de la vannerie funéraire. 
Lorsque les flammes qui consument peu à peu les ossements 
sont au plus haut, la plupart des CO-résidents s'accroupissent 
en un groupe compact à quelque distance du brasier pour d'ul- 
times lamentations collectives. Puis, le feu baissant d'in- 
tensité, ils finissent par regagner leurs sections respectives 
de l'habitation pour s'y étendre dans leurs hamacs? silencieux, 
laissant la place au fossoyeur qui. commence à s'activer à 
nouveau autour du foyer. 
Il l'entretient d'abord de temps à autre jusqu'à la consuma- 
tion complète des ossements puis le laisse progressivement 
s'éteindre. 
(12) Pour la chorégraphie de cette danse cf. supra p. 391 note 15. 
(13) Une version moins spectaculaire de cette séquence rituelle 
voit, avant la crémation*, les parentes proches du mort (W, Z, 
BD, D.... ) danser en se lamentant sur la place centrale et les 
hommes (B, S, DH... ) pleurer accroupis auprès du foyer du 
deuilleur principal tandis que la vannerie ossuaire est emmenée 
vers le bûcher par le fossoyeur, sans étre exposée. 
. 
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Une nouvelle harangue d'un ancien vient à ce moment souvent rappeler qu'il est 
. temps de hàter le déroulement de la cérémonie avant que l'aube ne commence à 
poindre et de procéder ainsi immédiatement au pilage des os calcinés. Le 
fossoyeur apporte alors au centre de la mai son (toujours en face du foyer du 
deuilleur principal) un mortier (14) et un pilon qu'il dépose auprès de l'en- 
droit où rougeoit encore ce qui subsiste du bücher. Deux ou trois hommes vien- 
nent se joindre à lui (15). Les braises et les cendres du 
foyer sont alors foui'llées avec le plus grand soin afin d'en 
extraire les fragments d'os calcinés que l'on dépose délica'- 
tement, à l'aide de batonnets, dans le mortier. 
Le fossoyeur s'assied à une extrémité du tronc évidé et com- 
mence à piler les ossements recueillis tandis que ses assis- 
tants, accroupis non loin de lui, poursuivent avec concentra- 
tion leur funèbre collecte. Au cours de ce pilage (ushibë si 
utitibramu : "affiner les cendres") les cendres grossiëres 
d'abord o‘btenues sont tamisées dans une petite corbeille (16) 
au-dessus d'une calebasse (17) et les scories pilées à nou- 
veau après chaque tamisage. Lorsque ce processus s'achève, 
une ou plusieurs gourdes (18) sont amenées par le deuilleur prin- 
cipal à la demande du fossoyeur ; gourdes dans lesquelles ce 
dernier s'efforce de verser la poudre d'ossements avec une 
- - - - -w - - -e -m- - - - - - - -  
(14) Ce mortier est taillé dans une bille de bois d'environ 
un métre de long pour 25 cm de diamètre. 
(15) Assistants qui sont également des affins classificatoires 
du mort mais n'ont pas 'forcément participé aux étapes précé- 
dentes du service funéraire : ai mohotithëbë übë mano ishi 
thabra+biohe : "ce sont d'autres gens non concernes qui "font" 
simplement fes os brülés". 
(16) raekadam+si : petite vannerie ajourée qui sert habituel- 
lement à tamiser la pulpe de manioc séchée en une farine des- 
tinée à la confection des galettes : nashihikë. 
(17) mah+s i : litt. "écorce d'eau" (Crescentia cujete) ; cul- 
tigène introduit par les missionnaires depuis les années 1960 
(Catrimani). Traditionnellement, les récipients yanomamë 
étaient faits de pièces de spathe de palmier incurvees et 
liées aux extrémités. 
118) horokoto : Lagenaria sp., pour les adultes ; boraashi : 
petite gourde ovoide non identifiée, pour lesenfants. 
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méticulosité extrême. Les gourdes cinéraires sont ensuite ca- 
chetées avec de la cire d'abeille et le deuilleur principal 
apporte des petites corbeilles ajourées sakosi dans lesquel- 
les elles sont immédiatement enfermées (les bords rapprochés 
des corbeilles sont '"cousus" avec un brin de liane). 
Les gourdes une fois emplies, cacheté.es et enveloppées, les rési- 
dus de la crémation (cendres, ch'arbons, terre brûlée...) sont 
soigneusement enterrés et toute trace du bûcher sur le sol 
effacée. 
La gourde cinéraire la plus importante revient au deuilleur 
principal (F, B, S, MB, ZH, DH...). Des gourdes "secondaires" 
sont éventuellement attribuées (ushibë sherebru : "diviser 
les cendres") à d'autres cognats du défunt qu'ils soient des 
co-résidents ou des membres de groupes alliés. Ces détenteurs 
de gourdes cinéraires ..!'secondaires" se trouvent de ce fait 
habilités à donner des cérémonies funéraires reahu afin d'en 
assurer le traitement rituel final (ceremonie'd'inhumation ou 
d'ingestion des cendres d'ossement). Ils seront ainsi à 
leur tour successivement en position de deuilleur principal 
au cours des funérailles célébrées avec la gourde cinéraire 
qu'ils ont acquise. S'il ne s'agit pas de CO-résidents du 
défunt (cf. infra) ils seront tenus de convier à leurs reahü 
les membres de sa communauté afin qu'ils puissent le pleurer _ 
(kamatheribë nakai-... $k%ha : "on invite les CO-résidents du 
mort afin qu'ils le pleurent"). 
La norme qui détermine la légitimité d'une demande de gourde 
cinéraire faite au deuilleur principal initial par des.non co- 
résidents donne généralement priorité aux consanguins du défunt. 
Par exemple dans les termes suivants : 
ai hebaraethëbënë ushibë sherere ko&harahe... hebarabë 
yayë bir+obrahaotëhë shinô yayë koni... : 
‘\ 
"ce sont les autres frères qui habituellement récupèrent une 
I part des cendres funéraires... ce sont seulement les frères 
"véritables" habitant au loin qui en vérité récupèrent (les 
cendres)". 
Malgré cette priorité,les affins cognats non CO-résidents 
du mort ne manquent pas de recevoir tout aussi bien des gourdes 
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cinéraires "secondaires" lorsqu'ils en font la demande (19). 
Deuilleurs et fossoyeurs - 
Une fois remise(s) la (ou les) gourde(s) cinéraire(s), 
le pilon et le mortier funéraires sont enfin brûlés à leur 
tour par le fossoyeur dans son propre foyer. Alors que le 
jour se lève, le rite de crémation des ossements proprement 
dit est alors terminé tandis que la cérémonie qui l'accom- 
pagne ne l'est pas tout-à-fait. 
La préparation des nourritures qui y seront distribuées - 
commencée les jours précédents - se poursuit en effet acti- 
vement. Les femmes ont rapé la veille jusqu'à une heure avan- 
cée de la nuit les tubercules de manioc arrachés l'avant- 
veille dans le jardin du deuilleur principal. La pulpe en est 
pressée dès l'achëvement de la confection des gourdes ciné- 
raires. Sa cuisson en galettes a lieu dans l'aprës-midi, ac- 
compagnant celle du gibier fumé bouilli par les hommes . Ce 
gibier provient de l'ensemble des chasseurs de la communauté ; il 
est "mis à disposition" du deuilleur principal sur un boucan 
édifié en face de son foyer à la périphérie de la place cen- 
trale de l'habitation (lieu où se déroulent en général tous 
les préparatifs alimentaires de la cérémonie). . 
L'ensemble des travaux nécessaires à la pré.paration des nour- 
ritures cérémonielles et la totalité des produits et des ma- 
tériaux employés sont par ailleurs fournis,au cours de ce 
-------------------- 
(19) Lorsque des parents habitant dans une communauté alliée 
viennent ainsi réclamer une gourde cinéraire au deuilleur 
principal (ushibë koZ+), celui-ci demeure seul juge du fon- 
dement de leur prétention. Il arrive souvent que des parents 
classificatoires qui tentent de faire valoir'des droits funé- 
raires basés sur les sentiments personnels qu'ils entrete- 
naient envers le défunt se. voient éconduits, ce qui donne 
parfois lieu à des conflits sérieux. 
On dit ainsi que les cendres des Yanomamë dont la beauté, 
l'habileté à la chasse et le courage étaient réputés font 
l'objet d'une "inflation" de demande de la part de parents 
rarement fondés à les exprimer, générant d'interminables ré- 
criminations lors des dia.logues cérémoniels wayamu qui ont lieu 
à l'arrivée de tout visiteur ("news talk"). 
_ 
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rite,par le deuilleur principal et les membres les plus pro- 
ches de sa parentële bilatêrale (deuilleurs "génériques") ; 
parentële qui est également celle du défunt (ses parents 
yayë). C'est enfin lui qui, paré de peintures corporelles et 
d'ornements de plumes, effectuera la distribution finale des 
victuailles (kamanë yaro arabuwi thë weyushoa... reahümuasho- 
.arayu : "celui qui possède le gibier sur un boucan le dis- 
tribue alors... il répartit les victuailles"). 
Une .quantité spécialement importante de ces nourritures (le 
contenu d'une pleine hotte féminine w-i++) est déposée - a 
titre de rétribution initiale du service funéraire - au foyer 
du fossoyeur : sakosi thakwiha CU++ a ithabarkki : "a celui qui 
a fait la hotte funéraire une hotte de gibier est d'abord 
déposée" (20). 
Le fossoyeur auquel a incombé l'ouverture de l'enveloppe 
mortuaire et la crémation des ossements est de prefërence un 
affin classificatoire de même génération que le mort (21) : il 
s'agit d'ailleurs de la même personne qui s'est chargée de 
l'exposition du cadavre (dans tous les cas que nous avons pu 
observer il en a été invariablement ainsi). Les Yanomamë jus- 
tifient le choix du fossoyeur dans ce nouveau contexte de la 
maniëre suivante : 
hwebaramotimabënë sakosi yaatmihe... imikë kiri... yayothëbënë 
shino yaakhe... heriethëbënë... ya-? e yayë bouwinë 'iba shori 
kai yahakë ramahuuwi yahakë në ohota+ yaiyoni !' bihi e kuu- 
tëhë bre tha+ bihioimi... huba+ bihioimi... thë herimuwinë... 
kihamë yayothënë herimubkowinë braharanë sakosi shinô yaamu... 
ai thëbënë maotëhë thanesimub+owinë sakosi thabëki... : 
"les frères du défunt n'incinèrent pas la vannerie ossuaire... 
leurs mains I'ont peur"... ce sont seulement d'autres gens qui 
peuvent le faire... des beaux-frëres... celui qui a épousé la 
.*,---Ns soeur du mort pense cependant "c'est mon beau-frëre, nous 
chassions ensemble cela me fait peine !" et il ne veut pas se 
(20) Sur la rétribution terminale du service funéraire voir 
dans notre description du reahû infra Ch. XII.3 pp. 512-527. 
. 
(21) Norme préférentielle déj5 énoncée en des termes proches à 
propos de l'exposition du cadavre, cf. supra Ch. XII.1 p. 388. 
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charger. de la crémation... il ne veut pas non plus toucher le 
mort... c'est quelqu'un qui le traitait en beau-frère... une 
autre personne qui de loin l'appelait simplement beau-frère qui 
brûlera la vannerie ossuaire... lorsqu'il n'y a pas d'autres 
gens de cette sorte pour le faire c'est quelqu'un qui traitait 
simplement le défunt en beau-fils (classificatoire) qui le fera...". 
Nous achèverons maintenant la présentation de ce rite de 
crémation, afin d'en éclairer la logique symbolique, par l'ana- 
lyse d'un ensemble de représentations associées aux cendres 
funéraires et aux ossements humains (22). 
Conservation des cendre's funéraires 
Si les gourdes cinéraires se trouvent invariablement détenues 
?ar des hommes (les deuilleurs principaux sont toujours des 
hommes) - on dit qu'ils "gardent les cendres" (ushibë thabu) - 
ce sont toujours leurs épouses qui assument la responsabilité 
de leur conservation - elles en ont littéralement la "charge" : 
ushibë ihibu : "porter (sur son dos) les cendres". 
Elles t-W, HZ, WZ, Z, M... du mort) doivent ainsi assure'r la 
conservation de la gourde cinéraire jusqu'à ce que son contenu 
soit ingéré ou progressivement enterré au cours de cérémonies 
m - - - - - - e - - - - - - s - - - - -  
(22) Une note ici pour décrire brièvement une variante du rite 
de crémation. Nous avons vu (supra Ch. X11.1) que les cendres 
des vieillards et des incestuëüYëtaient en grande partie en- 
terrées dans le sol de la maison dès la crémation (crémation 
du cadavre "cru" 1. 
Un autre cas - cette fois de crémation d'ossements - déroge 
de façon plus importante au déroulement usuel du rite : celui 
des grands guerriers (waithirimëthëbë). Leurs cendres à peine 
confectionnées sont en et-tet en partie mélangées à de la tein- 
ture de roucou pour être immédiatement frottées (ushibë riemu) 
sur le corps (poitrine et dos) des hommes adultes mais sur- 
tout des enfants pour que ces derniers soient assurés d'une 
croissance rapide (robe batamabë !) et que tous acquièrent 
par ce moyen les vertus guerriëres du défunt : 
4 noremi bra?amGtëhë thëbë waithirimahiangm+hCbramani... 
oeoe a ne utub7 b;rrroma yaro... waithi.ri rramawnomxhTo... : 
%lorsque l'on tait ainsi effectuer une danse de presentatlon 
surnaturelle (au mort, 
rageux à leur tour... 
en eux) les gens deviennent très cou- 
car l'image vitale de Oeoe (l'enfant 
guerrier mythologique, cf. infra Annexe III.l)habitait en lui 
. . . on les imprégne à leur tour de son courage" (voir sur ce 
point également infra p. 505). 
- 
funéraires intercommunautaires reahü : WC a kuwobëha boraa- 
shibë h+b+thare : "on donne habituellement les gourdes ciné- 
'raires a qui porte une hotte wH (i.e aux femmes)". 
Lorsqu'elles demeurent dans l'habitation collective les fem- 
mes fixent pour ce faire un court piquet dans le sol à pro- 
ximité de leur foyer domestique afin d'accrocher à son extré- 
mité la petite vannerie ajourée dans laquelle est cousue la 
gourde (ushibë shatimabu : "porter les cendres fixées verti- 
calement") (23). 
Prenant part à des voyages en forét (visites, invitations 
cérémonielles, expéditions de chasse ou de collecte de longue 
durée.. .), elles transportent par contre constamment les gour- 
des cinéraires, malgré leur poids (241, dans leur hotte et 
ne les fixent à nouveau près de leur feu qu'à chaque halte 
lorsqu'elles sont installées dans un campement forestier 
ou dans l'habitation de leurs hôtes éventuels. La norme qui 
régit le choix prioritaire des femmes porteuses de cendres 
est formulée de la façon suivante : 
nsethëbënë ushibë shatimabu wakë wakasiha... yayothëbënë 
ushibë boumihe... n$ethëbënë ushibë shino ihibohe : 
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"ce sont les mères des morts qui conservent les cendres fixées 
sur un piquet près du foyer domestique... les autres femmes 
._ 
ne gardent pas les cendres... seules les mëres transportent - 
les cendres". 
Là encore, malgré cette priorité, ce sont souvent d'autres fem- 
mes - pourvu qu'elles soient des parentes proches (yayë) - 
qui se voient chargées de veiller sur les gourdes cinéraires. 
Les Yanomamë considèrent donc qu'il est impératif, pour 
assurer la conservation des cendres funéraires avant les sé- 
quences cérémonielles du reahü, qu'elles soient constamment 
- - - - - - - - - - - -w-s - - -3 -  
(23) La gourde', enveloppée dans sa vannerie sakosi, peut être 
parfois attachée à une poutre de la plate-forme grenier qui 
se trouve au-dessus du foyer domestique (ushibë yaumabu : 
"suspendre les cendres"). 
(24) On les dit extrêmement lourdes : hute ! shobo kurenaha ! :' 
"elles sont lourdes ! comme du plomb de chasse !". 
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disposées, par des parentes du défunt, à proximité d'un foyer. 
Ce sont des cendres "neuves" (ushibë tute) que l'on doit 
"faire réchauffer" ou "chauffer" (ushibë bomumZ* ou ushibë 
yobra.?). La non-observance de cette prescription est censée 
entraîner leur dégradation rapide : 
- ushibë yobra$ ma6tëhë bë sai... hute... rohore... saisainë 
. . . waharinë : "lorsque l'on ne chauffe pas les cendres elles 
sont froides... lourdes... moisies... par la fraicheur... par 
l'air froid", 
- ushibë shuëimatayu... boraashi homobrari : "les cendres 
gonflent... la gourde éclate", 
- ushibë sai në ohota+... rohorerarivu... riva hoteri... here 
hwamani... bë kohibërayu : "les cendres froides donnent de 
la peine... elles moisissent... elles 'sentent le vieux... 
cela fait ressortir l'humidité... elles durcissent". 
Bien qu'il semble s'agir là de simples descriptions de la 
détérioration qu'inflige à toute chose l'extrême humidité 
de la forêt tropicale, ce processus de transformation natu- 
rel s'avère connote dans la symbolique funéraire yanomamë 
(dont nous avons déjà souligné à plusieurs reprises le recours 
au registre culinaire) comme un retour indésirable à la 
crudité (25) : 
ushibë wahati bomum&... saiotëhë ushibë kohibërayu... waha- 
tinë ushibë riye hwa+... : "on réchauffe prês du feu les cen- 
dres funéraires froides... lorsqu'il fait frais les cendres 
se durcissent... par le souffle du froid "le cru sort" dans 
les cendres". 
-------- ------------ 
(25) Lgvi-Strauss (1964: 344 1966 : 152) a démontré l'affi- 
nitë de la catëgorie du mois! avec celle du pourri C'est en 
tant que transformation naturelle du "cuit" associee à la 
transformation naturelle du "cru" que lè moisissement des cen- 
dres est ici conçu comme une forme de retour vers la crudité : 
. cru cuit 
/ 
pourri------ -moisi 
-- 
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Ls cendres "neuves" sont ainsi "réchauffêes" de façon per- 
.manent'e pendant des mois avant d'être utilisées au cours des 
reahÜ qui en assurent le traitement rituel final ; comme si 
- ossements humains calcinés et pulvérisés - on devait para- 
doxalement y redouter une rémanente de "crudité". Ce n'est 
ainsi que lorsque -l'on juge que les cendres d'un défunt sont 
suffisamment "vieilles" (i.e "réchauffées") que l'on détermine * 
le 'moment oü pourra se dérouler l'ultime séquence de ses fu- 
nérailles. Alors que ses cendres sont encore "neuves" on or- 
ganise cependant provisoirement des cérémonies reahü "à vide", 
sans gourde cinéraire mais en respectant l'ordre normal des 
évènements rituels non-funéraires (cf. infra Ch. X11.3) : 
thëbë reahÜmub+o : "les gens distribuent simplement des vic- 
tuailles" (le terme qui désigne la cérémonie funéraire inter- 
communautaire reahû vient du verbe reahÜa> : "distribuer des 
viatiques cérémoniels" qui désigne sa séquence finale) (26). 
Le "réchauffement" des cendres "neuves" n'est donc pas sim- 
plement une mesure de conservation, c'est également - et 
surtout - un processus de parachèvement symbolique de la cré- 
mation des ossements et de la destruction de tout ce qui rap- 
pelle les chairs du cadavre. On considëre qu'elles sont tou- 
jours susceptibles de subir une transformation naturelle in- 
désirable (moisissement) précisément parce qu'encore "neuves" 
elles sont toujours symboliquement proches de la crudité des 
chairs dont elles ont été détachées : 
- wamu riya wani... Ükümüri,.. riye tute b-+o shoa... nashi në 
kirihi : "elles ont mauvais goût... elles ont une odeur écoeu- 
rante (NB : cette odeur est également celle du sang)... elles 
sont simplement encore crues... elles sont acides (salées) 
d'une façon effrayante !", 
- witati ! nashi ! yokurab+ kurenaha... yokurabk riye wa-i- 
(26) Durant ces rites "à vide" le fossoyeur est cependant 
rétribué par une quantité substantielle de nourritures cérémo- 
nielles, à la fois pour. son activité dans les travaux funé- 
raires précédents et pour celle qu'il déploiera dans la sé-. 
quence finale du rite (lorsque les cendres seront "vieilles" 
et qu'elles pourront être ingérées ou ensevelies). 
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kurenaha... : "elles ont un goût de graisse ! (NB : ce mot, 
witati, dénote la saveur de la viande ou des aliments végétaux 
gras : wite) elles sont acides (salées) ! comme du sel des 
blancs... comme lorsque l'on mange du sel cru des blancs". 
L'association insistante entre les cendres "neuves" et les 
catégories olfactives et gustatives rapportées à la chair crue 
(cf. notre chapitre précédent sur l'odeur du sang et la graisse 
du cadavre) nous permet de comprendre leur përiode de "ré- 
chauffement" (ushibë bomumh? ou ushibë yobrak) et de "vieil- 
lissement" (ushibë hotemti) comme un "temps de cuisson ri- 
tuelle" des ossements complëmentaire et supplëmentaire à ce- 
lui de la crémation et destiné à "assécher" ce qui reste - 
symboliquement en eux du sang du cadavre : ushibë tete bomu- 
m&tëhë... wakë wakasiha... bë ëtëhërayu... weherayu... : 
"lorsque l'on réchauffe longuement les cendres.., au bord du 
foyer domestique... elles deviennent légères (par leur dessi- 
cation)... elles sëchent...". 
Le "rëchauffement" des cendres est donc un rite de "surcuisson" 
des ossements qui assure la përennité des effets de leur crë- 
mation afin qu'ils puissent ëtre rituellement consommés dans 
le reahü (27). 
Ce rite parachève le traitement symbolique de matiëres osseuses 
considérées comme encore trop proches de la cruditë des chairs 
afin qu'elles ne redeviennent pas impropres à la consommation 
rituelle pour le(s) fossoyeur(s) sous l'effet d'une trans- 
formation naturelle régressive (moisissement / putrëfaction). 
La logique des représentations qui le sous-tendent souligne 
l'opposition mëticuleuse entre omophagie rituelle des 
ennemis, consistant en une ingestion figurée de chairs san- 
glantes promises à la putrëfaction, et nëcrophagie rituelle des 
affins classificatoires, consistant en une ingestion rituelle 
d'ossements "cuits" et soumis à "surcuisson" (28). 
(27) Nous verrons plus loin que si seules les cendres des ossements 
d'enfants sont rëellement ingérées, celles des adu.ltes sont 
enterrées de telle manière que l'on peut penser que cet enseved 
lissement est conçu comme une ingestion figurée. 
(28) Les meurtriers redoutent, nous l'avons vu, la dessication 
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Nous avons vu dans notre chapitre précédent de quelle 
façon les opérations rituelles qui entourent l"'exo-canniba- 
lisme" des meurtriers se trouvent définies dans un rapport 
de corrélation et d'opposition avec la cuisine. Notre hypothèse 
est ici qu'il en est de même pour celles que met en oeuvre 
1"'endo-cannibalisme" des fossoyeurs. Elle se trouve pour 
l'instant corroborée par le cas du processus de confection et 
de conservation d,es gourdes cinéraires. L'incinération des 
ossements est ainsi explicitement conçue comme une "cuisson" : 
urihiha riye yaa+tëhë;yëhikë ishi yoriki waroko... yahiha 
yayë r+b.+brari,.. Ûbë mano r+b-?brari... usi... ëbëhëbramani : 
"lorsque l'on incinère un cadavre cru en forêt (29) la chair 
se liquéfie partiellement... revenu dans l'habitation collec- 
tive on le cuira vêritablement... on en cuira les ossements... 
on les rendra meubles... mous". 
L'exposition permanente des cendres funéraires près d'un foyer 
est de plus, nous venons de le voir, implicitement considérée 
comme un processus de "surcuisson" des ossements déja "cuits". 
On peut donc prétendre ici que si dans le rite d'homicide 
nous avions affaire à une "anti-cuisine" qui opérait sur le 
meurtrier pour lui permettre d'absorber les chairs du mort, 
dans le rite funéraire, nous sommes confrontés à une "cuisine 
hyperbolique" qui opëre sur les ossements du mort pour qu'ils 
puissent être ingérés par le fossoyeur (30). Nous reviendrons 
(suite 28) du sang dans les chairs de leurs victimes. Les 
fossoyeurs redoutent à l'inverse la rémanente du sang dans 
les ossements. On oppose ici également l'hémophagie des ennemis à 1'0 
téophagie des affins classificatoires. 
(29) Il s'agit ici d'une remarque faite à propos de la créma- 
tion directe d'un cadavre en forët lors d'un voyage. 
(30) La décomposition défectueuse des chairs du mort impose 
également leur crémation pour qu'elles puissent être ingérées 
par .le meurtrier (cf. supra Ch. XII.1 p. 404) : on a donc là "cuisine .- 
hyperbolique" des chairs : une troisiëme permutation au sein 
d'un même modèle culi,naire du cannibalisme rituel. 
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.- 
bien entendu sur cette ComparaiSOn dans la conclusion de ce 
chapitre (infra X11.4). 
Ossements et revenants - 
Nous poursuivons ici notre étude du rite de crëmation 
des ossements par l'examen d'un certain nombre de reprësen- 
tations biologiques et eschatologiques associées aux OS hu- 
mains qui nous permettront d'en restituer la dimension 
métaphysique. 
La genèse de l'embryon humain est liée pour les Yanomamë 
à l'accumulation du sperme du gëniteur (bei rno ubë : "le 
liquide du pénis") dans le placenta porté par la génitrice 
(bei nosikë) (31) à la suite de copulations successives. 
C'est de plus exclusivement la concentration du sperme ainsi 
accumulé qui est censée former progressivement la substance 
du foetus. 
L'embryogenëse est donc conçue ici comme un processus simul- 
tané d'addition (mo ubë keakeamamu : "faire tomber périodi- 
quement le sperme (dans le placenta)") et de condensation 
(mo ubë huhiahuru : "le sperme devient progressivement dur") 
du liquide séminal masculin dans le placenta. 
Ce processus de coalescence du sperme est censë d“abord for- 
mer les yeux du foetus, le cerveau et la substance médullaire 
puis le crine et, comme autant de ramifications-à partir de 
ces points d'origine, l'ensemble des piëces du squelette (32). 
L'état initial de cette condensation spermatique constitue 
e------------------- 
(31) Le placenta n'est censé contenir que du liquide amnio- 
tique nahi ubë. La génitrice n'est donc conçue dans le pro- 
cessus de conception que comme un réceptacle passif. 
(32) .Ceci correspond approximativement au deuxième mois du 
développement de l'embryon (les 110 pièces osseuses du sque- 
lette sont entièrement mises en place à l'issue de cette 
période). Le premier mois correspond à la formation du "bou- 
ton embryonnaire". 
432 
donc ce qui subsiste dans le corps parvenu à maturité sous 
forme de substance.molle intra-osseuse dénotée par le terme 
bei Ôshi (33) (sens premier à partir duquel dérivent les 
sens de oshi comme "corps intérieur", "intérieur", "corps 
spirituel" (34)). 
Aprës la formation de l'ossature du foetus commence le déve- 
loppement des. chairs : iyëhikë, qui "s'attachent" progressi- 
vement (yëtëahuru) au squelette, et'celui du sang : iye, qui 
vient les irriguer peu' à peu (iya+huru : "être imprégné 'pro- 
gressivement par le sang", wakëhuru : "devenir progressivement 
rouge") (35). 
Pour résumer, nous avons donc dans la théorie yanomamë 
de l'ontogenëse biologique un double processus à partir de 
l'accumulation du sperme par copulations successives dans le 
placenta : 
- Une première densification progressive qui correspond 
à la formation initiale de l'embryon lors des deux premiers 
mois : le sperme ancien ( komosiha a kuowi : "celui qui est 
au fond") passe d'un état liquide à un état coagulé (oshi) : 
yeux, cerveau, substance médullaire ; puis de la coagulation 
à l'ossification (Ûbë mano: "les os nus", l'ossature) ; 
- Puis une seconde densification cette fois "régressive" 
qui correspond à la formation du foetus proprement dit entre 
le troisième et le neuviëme mois : le sperme récent (heaka a 
kuw'owi : "celui qui est en surface") passe de la coagulation : 
formation des chairs (iyëhikë) à la liquéfaction : irrigation 
(33) Voir sur'ce concept Ch. V. pp. 139-140. 
(34) Voir Colchester 1982 : 446 sur une notion identique chez 
les San+ma. 
(35) Processus de maturation exactement inverse au modële de 
la-sénescence : tarissement du sang, amenuisement de la chair 
et détérioration (effritement) des os, et qui se poursuit dans les 
mémes termes après la naissance (cf. infra Ch. XIII pp. 606-607). 
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sanguine (iyaihuru). 
Double processus que les Yanomamë synthétisent implicitement 
en opposant chairs et ossature de la façon suivante : 
mo ubë komosikitëhë übë mano haba raroki... wamuakorayutëhë 
iyëhikë yëtëkëhuru : 
"lorsque le sperme est au fond (sperme ancien) les os se 
dëveloppent en premier (a partir de lui)... lorsque l'on 
copule à nouveau les chairs s'y attachent progressivement". 
Les ossements humains sont donc considërës comme le produit 
de la solidification du premier sperme du géniteur : 
bei Übë manomaki... m5 ubë shin5 kohibëravuwi... übë mano rno 
ubë kuwa... bë hFe mi? ubë... : 
"bien que ce soit des os ce n'est que du sperme solidifié... 
les ossements sont du sperme... le sperme du père...". 
La caractéristique marquée pour les opposer à la chair est 
ainsi leur imputrescibilité : 
iyèiyêbënë iyëhikë shin5 tarema?... übë mano m?%ni... mabri- 
mimahi ! tete ! : m 
"c'est seulement le sang qui fait se corrompre les chairs... 
les os ne finissent pas... ils ne disparaissent absolument 
Pas ! ils durent longtemps !". 
Les ossements humains constituent donc pour les Yanomamë le 
vestige durable de la transmission d'un substrat ontogénique 
et,ainsi,une sorte d'indice mëtonymique de la continuité pa- 
trifiliative naturelle (que l'on s'efforcera précisément 
d'oblitérer socialement dans le rite funéraire). 
L'autre aspect fondamental des croyances relatives aux 
ossements humains réside dans leur association persistante 
- au hiveau des constituants de la personne - avec la forme 
spectrale du défunt. 
Nous avons vu (supra p. 418) que la crémation diurne des osse- 
ments d'un mort risquerait de provoquer le retour de son 
spectre. 
La période durant laquelle on considère que les cendres funé- 
raires sont encore trop "neuves" pour étre ingérées est par 
- ailleurs associée à une période de ma*nifestations répétées 
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du revenant auprès des deuilleurs : 
tute ushibë reahùmuhaaotaimi... hw+sh.?o shoa... bore koakoamu 
mikitëhë... ushibë hoteotëhë bore ko taimi : 
"on n'est pas pressé d'utiliser les cendres neuves pour une 
cérémonie funeraire reahc... car on est toujours pris par la 
colère du deuil... le spectre revient sans cesse lorsque l'on 
dort... quand les cendres sont vieilles le spectre ne revient 
pas". 
Abandonner des ossements' en forêt 6 un froid humide (au lieu 
d'en réchauffer soigneusement les cendres) revient par ailleurs à 
attiser la mélancolie du deuil en favorisant la permanence 
du revenant dans le monde des vivants : 
Übë mano brab;i*otëhë urihiha borenë koimimahi... në manobë 
Thotao sainë... wahati'në... bë maimi ! %naha thëbë bihi 
tam&tare... : 
"lorsqu'on laisse simplement ,les ossements d'un défunt sur 
le sol en forêt son revenant ne s'en retourne absolument pas 
. . . ses ossements exposés 5 l'humidité et au froid font peine 
. . . ils ne disparaissent pas... c'est ainsi que nous pensons...". 
Nous verrons enfin au cours de notre chapitre XIV que les 
revenants se voient imputer des pouvoirs agressifs à travers 
une entité cannibale vindicative : bore a në kamakaritiémanant 
précisément des cendres funéraires de leurs ossements (infra Ch. XIV 
pp. 640-641). 
A titre de conclusion des deux premières parties de ce 
chapitre, nous proposerons ici de résumer en un tableau les 
éléments saillants du schême symbolique à l'oeuvre dans les 
funêrailles yanomamë tel qu'il prend forme Z ce niveau de 
notre analyse. Ce tableau (Tableau 16) permet ainsi de vi- 
sualiser synthétiquement de quelle manière les composantes de 
la personne et les constituants du corps se trouvent symbo- 
liquement dissociés dans la mort et rituellement détruits 
dans les funérailles par différents agents sociaux et Selon 
différentes modalités "culinaires" : 
. 
Constituants biologiques et métaphysiques ' Traitement rituel Agents rituels 
bei sikë : 
corps vivant 
existence sociale 
bei bihi 
pensée réflexive, volition, siège des 
émotions 
reaard, visa_cFe_ ____--_- 
bei iyé, bei iyëhikë 
sang, chairs 
devenir biologique individuel 
bei a në ùtùb+ 
image.vitale 
battements du coeur -"a--..----__-___-__ , 
unokë wa+ 
"manger la trace sociale" (36) CO-résidents : 
(deuil) cognats 
DEUILLEURS 
conscience annulée par l'agression/' 
prédation cannibale 
. 
. 
kanasi taremai' 
"faire pourrir les reliefs" Ennemis 
(exposition/digestion) non parents : 
"ANTI-CUISINE" PREDATEURS. 
image vitale détruite par la 
décomposition/digestîon 
du sang 
bei ùbë mano 
ossements 
continuité biologique patrifiliative 
Übë mano yaa& 
"brûler les ossements" 
.(crémation) 
"CUISINE HYPERBOLIQUE" 
Alliés 
AffinS 
classificatoires 
FOSSOYEURS. 
bei a në boreb;i- 
forme spectrale 
souffle -----__ 
forme spectrale congédiée 
par la cuisson/consommation 
des cendres d'ossements. 
Tableau 16 (37) 
P 
w 
m 
__ _. 
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(36) La correspondance entre conscience (bei bihi) et "trace 
sociale" (unokë) ne figure pas explicitement dans les énoncés 
qu'il nous-é donné-de recuei.ll;r. On peut cependant consi- 
dérer qu"elle est implicite dans.la mesure où les indices. de 
l'existence passée du défunt ne sont à l'évidence que des 
résultats de l'exercice social de cette conscience. 
D'autre part on peut considérer également que le rite de deuil 
se voit assigner des connotations "culinaires" articulées symbo- 
liquement à celles du rite d'homicide et du rite de crémation dan: 
la mesure OU il est conceptualisé comme une "consommation" de la 
"trace" sociale du mort (."cannibalisme sociologique"?). 
(37) Le double animal (bei a në rishib2) étant D~US un ana- 
logue de l'individu qu'une composante de la perionne stricto 
sensu ne figure pas dans ce tableau. L'animal rishi lui-mëme 
correspond qlobalement au corps de l'étre humainquel il est 
associk (bei sikë) tandis qu'en tant que son double méta- 
physique il correspond globalement à son corps spirituel 
(bei Cshi). 
-.-.. . 
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3) Ingestion (effective ou figurée) des cendres funéraires : 
La description et l'analyse de cette ultime séquence des 
,funérailles implique - nous l'avons suggéré à maintes reprises - 
celle du grand rite collectif intercommunautaire yanomamë, 
le reahu (litt. "distribution cérémonielle de nourriture"), 
au sein duquel elle prend place. 
Ainsi bien que le reahü ne puisse être réduit à sa dimension 
funéraire, il est incontestable qu'elle constitue à la fois 
le "fil rouge" de son scénario et sa raison d'être. 
Ce rite est en fait d'une grande complexité en raison de la 
multiplicité des aspects sociologiques et cognitifs qu'il met 
en jeu et entrecroise (1). 
Une analyse exhaustive de toutes ses propriétés politiques 
et symboliques exigerait qu'on lui consacre un travail spéci- 
fique. 
Nous n'en donnerons donc ici qu'un synopsis ethnographique 
(2) relativement détaillé au, cours duquel seules les séquences 
funéraires proprement dites feront l'objet de développements 
plus approfondis pour compléter les analyses des rites d'expo- 
sition du cadavre et de crémation des ossements déjà proposées. 
Nous commencerons ici par rappeler le cadre socio- 
politique de cette cérémonie. 
Le reahü se tient entre groupes locaux alliés d'un même en- 
semble multi-communautaire. C'est-à-dire entre des communau- 
tés liées soit par une origine commune soit par des relations 
de voisinage historique, mais surtout, et dans tous les cas, 
par un réseau d'alliances matrimoniales ; réseau sur lequel 
se fonde en dernière instance la solidarité politique qui 
articule l'ensemble multi-communautaire en question (3). 
(1) Cf. les quelques remarques déjà faites à ce propos dans 
notre chapitre VIII (sorcellerie d'alliance et duels rituels 
au cours du reahü ; supra pp. 266-268). 
(2) Synopsis I'type" qui peut se trouver condensé ou au con- 
traire étendu suivant les circonstances. 
(3) Cf. supra Ch. VII.1 pour des considérations plus détaillées 
sur notre concept d'ensemble multi-communautaire. 
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Chaque groupe local (yahitheribë) est censé lancer ainsi ré- 
guliérement des invitations cérémonielles (shoad) à chacune 
des autres communautés (4) qui composent l'ensemble multi- 
communautaire auquel il appartient. Il les recevra idéa- 
lement tour 2 tour (ou par deux : shoa+ hwëtuo) plusieurs 
fois au cours de l'année dans son habitation collective pen- 
dant une semaine environ, afin de célébrer ce en quoi on peut 
voir une véritable "cérémonie d'alliancefJ; cérémonie dont lé 
point culminant est précisément constitué par l'ingestion ou 
l'ensevelissement des cendres funéraires de ses morts (5). 
Ces invitations qui sont réciproques (shoayu) et cycliques, 
circonscrivent concrètement pour chaque groupe local le 
cercle de ses alliés politiques (nohimotimëthëbë) au-delà 
duquel se situent ses ennemis : actuels (nabëthëbë), anciens 
ou virtuels (hwathohothëbë) et "inconnus" (tanomaithëbë) (6). 
Nous avons vu que les relations politiques avec ces catégories 
d'ennemis prenn.ent essentiellement corps,au niveati pragmatique et 
cognitif, à travers le systëme symbolique des agressions 
cannibales et des rites d'homicide réciproques. On peut donc 
dire ici de l.a même façon que l'ensemble moiti-COtmUnaUtaire 
yanomamë n'acquiert de coalescence po1itiqu.e qu’à travers la 
réciprocité cérémonielle endo-cannibale des reahü (suivis ou 
(4) Cf. Annexe II, Tableau 46 pour un exemple de la fréquence des reahü 
entre deux communautés étroitement liées sur deux ans. Cette 
annexe contient par ailleurs un certain nombre de données 
statistiques sur les rapports entre roles rituels (Deuilleurs 
et Fossoyeurs) et catégorie de parenté portant sur les funé- 
railles qu'il nous a été donné d'observer. 
(5) Des invitations sont parfois lancées - après des premiers 
contact "exploratoires" (remimu) - auprës de groupes inconnus, 
ou d'anciens ennemis que r'onouhaite inclure dans le cercle 
de ses alliés. Dans ce cas les reahü sont effectués en l'ab- 
sence de séquences funéraires ;më reahümub+o : "les gens 
distribuent simplement des nourritures cerémoniel les". Des 
"invités d'invités" (donc des gens parfois originaires de grou- 
pes très lointains) peuvent également-participer margina- 
lement (.à titre individuel) à un reahu (hwamabë nXkëab2owi : 
"les invités simplement mélangés"). 
(6) Voir supra Ch. X, Tableau 12 p.338 pour une récapitulation des 
catégorieEIërelations intercommunautaires. 
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non de rites de départ en guerre à des fins de vengeance com- 
mune : watubamu). Les alliés (nohimotimëthëbë) se définissent 
ainsi comme tels à fa fois en ce qu'ils "s'invitent récipro- 
quement" (shoayu ; ce sont précisément des hwamathëbë, "gens 
invités") et en ce qu'ils "se recrutent réciproquement à des 
fins militaires" (burayu) : 
kami yamakë yayë kuthaanë yamakë thëbë niyanimi... yamakë 
shoayushoaoina... iyamayub?oshoaoma... yamakë thëbë bra+am% 
shoaoma... yamakë thëbë bura+shoaoma.,. yayothëbë yamakë shi- 
no niyà.+b+o kubëre... nëhë waniboyuha... : 
"c'est parce qu'ils sont vraiment des nôtres que nous n'avons 
pas fléchés ces gens dans le passé... nous nous sommes invi- 
tés réciproquement depuis toujours (à des reahu)... nous nous 
sommes nourris réciproquement depuis toujours (nourritures 
cérémonielles)... nous les avons conviés à faire depuis tou- 
jours leur danse de présentation (ouverture du reahü)... 
* nous les avons recrutés depuis toujours (dans nos incursions 
guerrières)... c'est avec d'autres gens que nous avons guer- 
royé dans le pass'é... parce que nous nous vouions une hosti- 
lité réciproque...". 
Du point de vue du rituel funéraire dont nous souhaitons 
poursuivre ici la description et l'analyse, le reahü inscrit 
donc la séquence ultime des funérailles dans un contexte 
socio-politique (plutôt)supra-local alors qu'exposition du ca- 
davre et confection des cendres demeuraientfpeu ou prou) can- 
tonnées au sein du groupe local où elles opposaient surtout 
cognats deuilleurs et affins classificatoires fossoyeurs (7). 
Nous reviendrons sur ce point à la fin de ce chapitre, mais 
avant de préciser notre analyse de l'armature socio-politique 
du reahc, il convient ici d'en décrire le déroulement avec 
quelque dëtail. 
(7) L'exposition du cadavre est cependant symboliquement liée 
au rite d'homicide d'un ennemi tandis que des gourdes ciné- 
raires peuvent être remises à des cognats non CO-résidents 
du défunt. 
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La chasse collective henimu : 
Tout reahu est invariablement précédé par une chasse 
collective henimu destinée à permettre de rassembler le gibier 
funéraire heni qui, apres avoir été longuement boucané, sera 
bouilli et distribué â l'issue de la cérémonie. 
Ce gibier heni est avant tout considéré comme le "gibier des 
cendres" (ushibë heni) ; il servira â ce titre au deuilleur 
principal notamment â rétribuer le ou les fossoyeurs qui, â 
titre principal ou secondaire, ingéreront ou enseveliront le 
contenu de la gourde cinéraire qu'il détient. 
Le deuilleur principal est ainsi également 1"'amphitryon prin- 
cipal" ("chief host") du reahü. Les Yanomamë décrivent ce 
double rôle en di.sant que "celui qui possède les cendres" 
(ushibë bouwi) "possède" ou "porte sur un boucan le gibier 
cérémoniel" (heni bou ou heni arabu). 
Les préparatifs d'une chasse henimu (8) commencent en- 
viron deux â trois jours avant son lancement effectif par une 
harangue (hwërëamu) du leader factionnel dominant de la com- 
munauté qui i.ncite en particulier les femmes â preparer des 
provisions de galettes de manioc et de "boulets" de pulpe de 
manioc séchée destines â etre consommés durant la chasse et 
les hommes â couper des régimes de bananes vertes ainsi qu'à 
préparer leurs armes de chasse... : 
yarobë yamakë niy&... yanomamë yamakë thëbë shori yë ! 
yamakë thëbë bra+amani yë ! sharaka he ta haoma shë ! yakoana 
bata namo ta kama shë ! nashihikë e ka rokoma shë ! urihiha 
yamakë y5raki yë ! yamakë thëbë braramani yë ! h7 kamabëha 
yamakë bihio nom+h+o... yamakë bra+a+nom+h+o yë !....... : 
"nous allons flécher du gibier... nous allons inviter des Y?ï- 
nomamë ! nous allons les faire effectuer leur danse de pré- 
sentation ! préparez vos empennages de flëches ! enduisez vos 
--e------s-s-------- 
(8) La chasse individuelle quotidienne aux alentours de la 
maison collective est désignée par le verbe rama huu 
(cf. supra Ch. 1). 
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pointes de drogue (9) ! cuisez des galettes de manioc ! nous 
allons nous établir en forêt ! nous allons leur faire effec- 
tuer leur danse de prêsentation ! puis ils voudront nous in- 
viter à leur tour... nous montrerons alors notre propre danse 
de présentation... (10)“. 
Puis, au jour fixé, famille par famille, après une nouvel.le 
harangue, l'ensemble de la communautê (11) se met en route 
en forêt. Après quelques jours de marche (à un rythme "fami- 
liai") on s'arrête enfin sur le site choisi pour établir un 
camp forestier à partir duquel, pendant une dizaine de jours, 
se lanceront quotidiennement (de 6h ,à 16h environ) des groupes 
de chasseurs dont le total des prises devra parvenir à un 
poids approximatif moyen de 150 à 200 kg. 
Dans ce camp forestier, constitué d'abris familiaux triangu- 
laires plus ou moins dispersés mais tâchant de conserver la 
structure des voisinages de la maison collective, un vaste 
boucan (121, alimenté nuit et jour par les jeunes gens, se 
trouve édifié en face du foyer du deuilleur principal. 
(9) Il s'agit de la substance hallucinogéne yakcana (Virola 
SP.). Elle se trouve utilisée ici pour enduire les pointes de 
flèches à singe en bois dé palmier effilé car elle agit com- 
me relâchant musculaire et permet ainsi à ces animaux, une 
fois tués, de ne pas rester accrochés dans les branchages. 
(10) La harangue hwërëamu, réservée aux'anciens et aux lea- 
ders factionnels, s'oppose à kahinë hwa+ b+o : "parler sim- 
plement avec la bouche". Le rythme de cette harangue est scandé 
par de profondes inspirations (hwerehweremu : "haleter") ; 
chaque phrase prend ainsi "appui" sur une violente expiration 
et se trouve close par des syllabes spécifiques à ce type de 
discours : yë !, shë !, kë !. 
Il arrive qu'une ou deux familles ne participent pas au 
henimu quand un ou plusieurs de leurs membres sont dans l'in- 
capacité de se déplacer (accident, maladie vieillesse.. 1. 
Dans les grandes communautés les factions [cf. Ch. VII.lj 
I font le plus souvent des henimu séparés. 
(12) Bâti de bois lui aussi triangulaire. 
_. _-. .-.- _.. . 
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Jour après jour, tous les chasseurs viendront y déposer leurs 
prises les plus importantes : pëcaris, tapirs, singes, cer- 
vides... (le gibier mineur et les entrailles du gros gibier 
sont consommës par les chasseurs et leurs familles) (13). 
Lorsque la quantité de gibier funéraire semble suffisante, 
le signal du retour est donné par une harangue nocturne du 
leader factionnel do'minant. 
Le lendemain matin, les chasseurs et leurs familles se parent 
avec soin â l'aide de plumes et de dépouilles d'oiseau, de 
fleurs et de feuilles et se couvrent le corps d'une vive 
teinture vermillon parcourue de figures géométriques d'un noir 
brillant (14). Les jeunes gens (hkyathëbë) en profitent alors 
pour se distinguer par la profusion particuliëre de leurs 
adornements : brassards de plumes caudales d'ara, de perroquet, 
de crêtes de hocco et d'agami ; ceintures de queues de tou- 
cari ; bandeaux de queue de saki capucin... Profusion destinée 
â signifier leur qualité de chasseurs - et de séducteurs - 
émérites. 
Ce sont eux qui sont chargés de transporter jusqu'à la maison 
collective, â'l'aide d'un bandeau frontal d'écorce, les énor- 
mes hottes de feuille de palmier tressées (bashoahi) conte- 
nant le gibier funéraire boucané. 
Ils pénètrent ainsi les premiers dans l'habitation dont ils 
parcourent la circonférence de la place centrale en faisant 
claquer la corde de leurs arcs et en poussant de courtes cla- 
meurs (waru araha-i-1. Ces bruyantes manifestations des jeunes 
porteurs de gibier sont destinées â chasser le spectre du dë- 
funt (bore yashumu) dont on considère qu'il a une fâcheuse 
propension â revenir hanter son foyer lors des cérémonies 
-w---------em----e-- 
(13) Notre description d'un reahü "type" renvoit au cas où 
le deuilleur principal est um. Dans le cas oü ils sont 
plusieurs, ce qui est relativement fréquent, les cognats di- 
rects de chacun des défunts entreposent séparément leur gibier 
sur des boucans disposës en face de l'abri forestier de 
chaque détenteur de cendres. 
(14) Peintures corporelles â base de graines tinctoriales de 
Bixa orellana (rou.cou). 
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funéraires célêbrees en l'honneur de sa gourde cinéraire (15). 
Les hottes de gibier sont déposées sur le sol et immédiate- 
ment ouvertes. Les p'ièces de gibier boucané qui- en sont ex- 
traites sont alors suspendues par les adolescents au-dessus 
du foyer du deuilleur/ amphitryon principal. Retenues côte à 
côte à l'aide de fines laniëres d'écorce liées à une poutre 
de sa platedforme grenier, elles forment rapidement une im- . 
posante grappe charbonneuse hérissée de membres crispés qui 
continuera d'être fumée jusqu'à l,'avant-dernier jour du 
reah;. 
Invitation et attente des invites : 
Quelques heures à peine après le retour de la chasse 
collective henimu, des harangues proférées par les anciens 
ne tardent pas a se répondre d'un côté à l'autre de l'habi- 
tation (hwërëamu huayu) pour convenir des modalités de l'en- 
voi, le lendemain, d'un groupe d'émissaires chargés de trans- 
mettre l'invi'tation formell'e (mathotho ayohuru) à un groupe 
allié (16). Cette mission est le plus souvent remplie par le 
leader factionnel dominant de la communauté accompagné par 
un ou plusieurs fils, jeunes frëres ou beaux-fils. 
Dès l'aube du jour suivant, le petit groupe se met en route. 
Parvenu à proximité .de l'habitation de la communauté qu'il 
souhaite convier, il fera une halte dans une clairière pour 
pouvoir se parer selon la norme imposée aussi bien aux porteurs d'invitation 
(15) 
' On notera infra à plusieurs reprises des épisodes du 
reahü similairement destinés à congédier le revenant récal- 
citrant du défunt. 
(16) Le projet de cette invitation aura bien entendu déjà été 
défini avec ce groupe à la fin d'un reahü précédent qu'il 
- avait lui-même donné en l'honneur de ceux qui seront cette 
fois ses amphitryons. Cf. infra p. 522 pour la manière dont 
se déterminent et se fixenTlE nouvelles invitations à la 
fin des reahü. 
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qu'aux invités : corps passé au roucou, motifs géométriques 
noirs, brassards de coton richement emplumés, cheveux entié- 
rement recouverts d'un "casque" de duvet immaculé de rapace 
ou de vautour... (17). 
Les émissaires ainsi ornés se remettent en marche en signa- 
lant leur présence par des cris espacés auxquels répond une 
ample clameur issue de 1.a maison dans laquelle ils ne tar- 
dent pas à pénétrer. Ils parcourent alors le cercle de sa 
place centrale en faisant claquer la corde de leurs arcs et 
en continuant de proférer leurs cris d'arrivée (mathotho 
kobi : "arriver pour l'invitation"). 
Après qu'ils ont été placés par les anciens dans les foyers 
vides où ils pourront installer leurs hamacs pour la nuit, 
celui qui les conduit viendra s'accroupir auprès du "headman" 
local afin d'entreprendre un dialogue cérémonie1 d'invitation 
(hiimu). Ce dialogue terminé les nouveaux arrivants se voient 
apporter nourritures et tabac en signe d'amitié. 
Ils accompagneront le lendemain les invités dans leur voyage 
en direction de leur propre communauté avant de les devancer 
pour venir annoncer l'imminence de leur arrivée. 
Dés leur retour de chasse cérémonielle, avant que le groupe 
des émissaires ne se mettent en chemin, les amphitryons au- 
ront récolté une,impressionnante quantité de bananes plantain . 
(Musa sapientum) entreposées sur la plate-forme du grenier 
du deuilleur principal (elles proviennent pour la plupart de 
son jardin et de celui de ses proches) (18). Bananes qui 
--------------s----w 
(17) Tout déplacement inter-communautaire d'alliés (visites 
brëves, invitations, arrivées à une cérémonie...) impose ce 
type de parure à moins qu'il ne s'agisse de parents de com- 
munautés spatialement et sociologiquement très proches. Toute 
personne dérogeant à ces rëgles est considérée comme un ennemi 
(guerrier ou sorcier). Voir sur ce point supra p. 309 note 29. 
(18) Les émissaires sont envoyés lorsque les bananes commen- 
cent à mûrir si les invités sont proches (okoshi 5 trois jours) 
et lorsqu'elles sont vertes (ruë) ou avant-les ne soient 
rëcoltées s'ils sont lointains.Dans ce cas la chaîne des bi- 
vouacs successifs permet, une fois convenue entre les émis- 
saires et leurs CO-résidents avant le départ, de prévoir 
approximativement l'arriv e des invités (les bananes sont 
mûres (thathe) environ aubout de six jours). 
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serviront à la préparation d'une compote (kuratha u) qui em- 
plira une auge cérémonielie (warimahika) vidée au cours d'al- 
lègres libations i l'arrivée des hôtes (19). 
Durant la période d'attente des invites, les amphitryons dan- 
sent' et chantent toutes les nuits (heri) ; les femmes en 
début de soirêe puis les hommes à leur suite jusqu'au milieu 
de la nuit. 
Ces chants sont constitués de courtes phrases dont certains 
éléments se trouvent rythmiquement répétés. Il s'agit de 
notations fugaces d'observations de la nature, un peu 
dans l'esprit, si ce.n'est dans la forme, des "haïku" japonais : 
- reiki reiki kë-ëëë (bis) ! moramakë ushuhu a ka reiki reiki 
kë-ëëë (bis) ! : 
"ils pendent ils pendent ! les fruits mûrs de l'arbre Dacryodes 
burseraceas pendent... pendent !"............................ 
- keakeamu... keakeamu a-ëëë (bis) ! whisha shina a ka kea- 
keamu a-ëëë (bis) ! : 
"elle monte et descend... elle monte et descend ! la queue du 
singe saki capucin monte et descend !"..................... 
Ils célèbrent l'abondance des nourritures cérémonielles en- 
treposées dans l'attente des invités : 
yaro a nëhë herie+he... reahü a yauotëhë thëbë shino heri... 
yaro hëa tha+heha thëbë amomao b+o... wamotimëthëbë shii në 
toa+heha bë bre'heri... : 
"les gens chantent le gibier... lorsque le gibier cérémonie1 
est suspendu les gens chantent... ils entonnent simplement 
le chant annonciateur du gibier c'est pour cela qu'ils chan- 
tent... ils chantent aussi parce qu'ils sont rendus euphori- 
ques par les nourritures végétales...". 
La chorégraphie qui les accompagne est simple. Les femmes 
dansent sur un rang au centre ou autour de la place centrale 
-------------------- 
(19) Cette auge cérémonielle est creusée dans le tronc d'un 
arbre Ceiba petendra. Elle est fichée sur un socle de pieux 
permanent a la periphérie de la place centrale devant le 
foyer du leader f :ctionnel dominant de'la communauté. 
._ __ . . 
446 
en eSquiSSant en avant et en arriëre une sorte de course 1 
ralentie dont les pas sont martelés au sol (tirua+). Les 
hommes tournent en file autour de la place centrale soit en 
marchant, soit en se lançant dans une course stylisée (bra+a+) 
similaire à celle des femmes sans qu'elle comprenne toutefois 
de pas arrières. Parmi le groupe des femmes ou celui des 
hommes, qui dansent successivement au cours de la nuit, un 
chanteur réputë se voit conférer le rôle de soliste tandis ' 
que ses compagnons reprennent, dans un choeur à l'unisson . 
souvent mis à mal par des plaisantins en verve, les chants 
de son répertoire. 
La période d'attente ,des invités se trouve brusquement 
rompue au bout de quelques jours par le retour impromptu d'un 
ou plusieurs des émissaires qui font irruption sur la place 
centrale de l'habitation salués par un concert d'exclamations 
euphoriques. Les invités sont maintenant très proches et les 
anciens incitent l'ensemble de la communauté à hàter les 
ultimes préparatifs d'accueil par des harangues sonores. Ils 
n'hésitent d'ailleurs pas à donner eux-mémes l'exemple en se 
mettant à balayer'les détritus qui jonchent encore la place 
centrale ou en lavant, vérifiant et colmatant l'auge céré- 
monielle. 
Une partie des adolescents commence alors à confectionner la 
compote de bananes cérémonielle (kuratha u) (20). Des feux 
sont allumés sur lesquels de grands pots de terre coniques,. 
emplis d'eau et de bananes, bouillonneront jour et nuit. Ils 
cuisent également des bananes vertes, du manioc doux ou du 
taro ainsi que du gibier boucané afin d'en emplir une hotte 
de vannerie qui sera amenée aux hôtes dës leur arrivée à 
proximité de l'habitation vers laquelle ils se dirigent encore. 
Les femmes vont récolter des tubercules de manioc qu'elles 
rapent aussitôt pour confectionner des galettes qui leur seront 
-----m----s-----w--- 
(20) Dans le cas - fréquent dans-la région étudiée - où cette 
compote est remplacëe par un jus de manioc doux (non fermen- 
té) ou de taro, on se rend alors directement aux jardins pour 
y collecter les tubercules qui seront rapidement bouillis et 
pilés, et dont la pulpe, additionnée d'eau, sera enfin filtrée. 
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_ offertes le lendemain (21). Les hommes vont couper du bois 
pour al,menter les foyers culinaires ; d'autres se chargent 
d'édifier dans la forêt secondaire, à une cinquantaine de 
mètres de la maison collective au bord du chemin qui mène aux 
jardins, une série d'abris provisoires (naanahibë) destinés 
à héberger les invités durant la nuit qui succède à leur 
arrivée (mathotho miyo : "dormir en invitation" ou mat,hotho 
yërëo : "dormir sur le sol en invitation"). 
Parvenu.e enfin à ce campement, la cohorte des invités y 
signalera son arrivée par de fortes clameurs auxquelles vien- 
dront aussitôt répondre les cris allëgrer de leurs amphitryons 
qui ne tarderont pas à leur apporter une ou deux hottes de 
victuailles avant la nuit. 
Durant cette fin de journée et jusque dans la nuit, la prépa- 
ration de la compote cérémonielle et de nouvelles nourritures 
destinées à l'accueil des invités se poursuit dans une intense 
activité. Femmes et jeunes gens y travaillent fiëvreusement 
sous la supervision des anciens. 
Leurs tâches achevées, iis entameront successivement une série 
de chants et danses heri empreints d'une vitalité et d'une 
euphorie décup1é.e par la proximité des invités et l'imminence 
des réjouissances. 
Le reahü peut, dès le jour suivant, s'ouvrir avec la munifi- 
cence alimentaire ostentatoire requise par la célébration 
d'une alliance intercommunautaire digne de ce nom. 
Cette cérémonie durera en génëral six jours dont nous décri- 
rons maintenant les évènements saillants. 
(21) L'ensemble des travaux de préparation des nourritures 
cérémonielles du reahü se déroule devant le foyer du deuilleur 
amphitryon principal. 
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Premier jour du reahii 
Le dialoaue cérémonie1 de réceotion 
Vers 5h 30 un‘des invités, par@ de ses plus magnifiques 
ornements de plumes et de peintures corporelles éclatantes, 
s'élance en quelques enjambées sur la place centrale de la 
maison et s'y fige, droit, arcs et flèches maintenus en leur 
milieu à deux mains rapprochés de la bouche. Son irruption 
est saluée par des clameurs exaltées. Un ancien vient alors 
s'accroupir à proximité et engage avec lui un dialogue céré- 
moniel de réception (mathotho hiimu (22)) au cours duquel 
sont échangées des déclarations d'amitié, de générosité et 
de bienvenue. 
Après avoir successivement répété ce dialogue avec tous les 
hommes les plus anciens de la communauté le messager des in- 
vités se voit gratifié d'une calebasse de compote de banane 
puis d'une chique de tabac. Pendant qu'il se restaure, ac- 
croupis sur la place centrale, ses hôtes préparent une lourde 
hotte de gibier fumé et bouilli surmontée d'une pile de larges 
galettes de manioc fraiches (23). 
La hotte lui est enfin remise, il la charge sur son dos, et, 
à demi. courbé sous le poids des victuailles, s'en retourne 
avec empressement jusqu'au campement où l'attendent le reste 
des invités. Son départ est alors ponctué par une clameur re- 
tentissante a laquelle fait écho, dès son retour au campement 
provisoire, celle dont ses compagnons saluent l'arrivée des 
-----a-------------- 
(22) Ce type de dialogue cérémonie1 hiimu est donc utilisé à 
la fois pour lancer les invitations et pour accueillir les 
invités.' Nous verrons qu'il est aussi employé pour recruter 
des alliés pour un raid (burai) mais surtout pour convier des 
fossoyeurs non CO-résidents à inhumer des cendres funéraires 
(cf. infra pp. 489-491 1, nous décrirons ses caractéristiques 
lorsque nous aborderons ce dernier sujet. 
(23) On dit bata thëbë ohi ma'thotho hiimu thare : "les anciens 
font le dialogue de réception au sujet de la faim (des invités)". 
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vivres cérémonielles. 
Pendant que leurs hôtes font bonne chère, les amphitryons 
s'affairent avec une fébrilité croissante à régler les der- 
niers détails de l'ouverture imminente de la cérémonie. 
On balaie une dernière fois la place centrale, on en rebouche 
les trous, on en désherbe certains endroits... les hommes 
rangent ?eurs arcs et leurs flëches au fond de leurs foyers... 
chacun s'affaire avec excitation à sa parure.... on vérifie 
une dernière fois le contenu de l'auge cérémonielle que l'on 
recouvre de feuilles de bananier... on tente d'extorquer quel- 
ques cadeaux supplémentaires à l'ethnographe en vue des échanges 
que l'on se propose de réaliser avec les invités... les an- 
ciens lancent d'ultimes plaisanteries sur les ornements qu'il 
convient d'arborer et sur ?a chaleur de l'accueil que l'on 
doit réserver aux hôtes,.. 
En quelques heures la tension de l'attente est à son comble. 
Les adolescents s'agglutinent, accroupis en un groupe com- 
pact au centre de l'habitation pour tenter d'apercevoir au 
loin, dans l'encadrement de la porte principale, la file des 
invités... Des femmes percent les parois de feuilles de la 
maison... 
Soudain, une de ces vigies improvisées rompt par une exclamation 
exaltée le silence retenu qui imprégnait l'atmosphëre : 
bë huuima ! : "ils arrivent !". 
La danse de orésentation 
Amphitryons et hôtes entament alors un échange de cla- 
meurs qui s'amplifie à mesure de l'approche. Parés de leurs 
ornements les plus remarquables - bandeaux de queue de singe 
noirs, "casque" de duvet blanc, brassards de plumes multico- 
lores, ornements d'oreilles faits de plumes caudales vertes de 
perroquet et de dépouilles d'oiseaux cotinga turquoise, pein- 
tures corporelles vermillon et noir... - les invités s'avancent 
vers la maison collective en une longue file violemment colo- 
rée d'oü émanent sur un rythme régulier appel ai.gus et sifflets 
(24). A peine y sont-ils parvenus qu'ils se massent de part 
(24) Ces sifflets sont produits à l'aide de divers instruments 
et d'autre de son entrée principale. 
Leurs anciens rëglent alors, par des injonctions saccadées, 
les ultimes détails de la chorégraphie de la danse de présen- 
tation (bra+a?) qu'ils s'apprëtent à donner devant leurs 
hôtes. Puis tous se mettent brusquement à danser sur place en 
martelant le sol de leurs pieds, indiquant ainsi qu'il vont 
faire leur entrée dans la maison collective. Les amphitryons 
répondent à ce martèlement par une clameur puissante. 
Les invités ouvrent alors leur entrée cérémonielle par une 
chorégraphie individuelle (bomamu braiak) (251, au cours 
de laquelle les hommes, le plus souvent accompagnés d'un ou 
plusieurs enfants (26), effectuent un tour de la place cen- 
trale en une sorte de course dansée (27) à trajectoire spira- 
loïde (28) dans laquelle ils brandissent leurs armes (arcs 
et flèches, fusils, machettes, haches, massue...). 
L'ensemble des danseurs, qui se sont ainsi rapidement succé- 
dés l'un aprës l'autre à l'intérieur de la maison, se rassem- 
ble peu à peu à l'extérieur devant la porte principale. Puis 
ils pénëtrent à nouveau sur la place centrale - cette fois 
tous ensemble en une cohorte compacte, bariolée et hérissée 
d'armes levées - pour en parcourir la circonférence en une 
demi-douzaine de tours frénétiques au pas de la méme course 
stylisée. C'est la danse de présentation proprement dite 
(brajcak) (29). 
(suite 24) _ les seuls que possëdent les Yanomamë : courtes 
flûtes en tibia de cervidé (bërabë), sifflets formés à l'aide 
de deux tubes de roseau emboushërëbë) ou d'un simple 
tube (burunamusibë). 
(25) Expression (bomamu) qui désigne également les opérations 
de reconnaissance-dë?-$uerriers et des sorciers ennemis (cf. supra p.300 
(26) Enfants des deux sexes également adornés et qui dansent 
à quelque distance derrière l'adulte qu'ils accompagnent. 
(27) Sorte de course "au ralenti", genoux légërement relevés, 
pieds frappant le sol à chaque pas. 
(28) Il s'agit de tours de la place centrale compliqués de 
révolutions sur soi. 
(29) Cette danse de présentation spectaculaire n'a lieu que 
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Les amphitryons se tiennent pendant ce temps debout au bord 
de la place et dansent en piêtinant,agitant quelquefois au- 
dessus d'eux leurs machettes. Ils encouragent de la voix et 
du geste la prestation de leurs invités. 
Pour parachever et conclure leur chorégraphie de présentation 
ceux-ci se rassemblent enfin en un groupe serré au centre de 
la maison (yano mëamo (30)). Alors qu'ils continuent de danser 
ainsi agglutinés, armes brandies a bout de bras, l'un d'entre 
eux, placé au centre du groupe, se met à entonner, la bouche 
placée dant le creux de son bras replié pour amplifier sa 
voix, un chant (heri) sonore immédiatement repris par l'ensem- 
ble des danseurs. Ce chant et son choeur sont répétés plu- 
sieurs fois, puis le martèlement des pas des danseurs s'accé- 
lëre et s'amplifie (bra+a+ të+të+mu) pour atteindre un pa- 
roxysme frénétique soudain ponctué par des cris de guerre 
(et de chasse) : bei yo aë ! prolongés d'une longue clameur 
en decrescendo : waoooooo !. 
Les danseurs s'immobilisent alors totalement au milieu de 
l'habitation, le regard lointain et vide, le visage absolu- 
ment inexpressif : "ils agissent en invités" (hwamamu), affec- 
tant une in,différence profonde à l'agitation des amphitryons 
qui commencent à les entourer de toutes parts avec une bruyante 
allégresse. 
Interrompons ici un instant notre description de l'ouver- 
ture du reahü afin d'apporter quelques précisions 'sur le 
---e-----------s---- 
(suite 29) si les bananes plantains des amphitryons sont abon- 
dantes. Dans le cas contraire, les invites se contentent de 
faire en marchant un tour de la place centrale ponctué sim- 
plement de cris et de claquement de cordes d'arcs. 
(30) Les autres espaces concentriques de l'habitation (yano 
lorsque l'on désigne la construction, yahi lorsque l'onbénote 
l'unité. sociale qu'elle contient : le groupe local, yahitheri- 
bë : l'ensemble des CO-résidents ) sont : yano heha : 1 
couronne extérieure de la place centrale , yano nahi : 1: foyer 
domestique (la couronne des) puis yano shika : la couronne 
située entre l'arrière des foyers et la paroi de la maison (es- 
pace féminin) . A l'extérieur nous avons yano sibo : la cou- 
ronne externe adjacente à l'habitation et yano roshi : la 
clairière où est édifiée la maison 
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symbolisme de la danse de présentation que nous venons de 
dëcrire. 
Les exëgèses proposëes par nos informateurs en soulignent 
deux aspects distincts et complëmentaires. 
Son caractère parodique d'abord : a partir d'une base 
'commune d'ornements et de figures chorégraphiques chacun 
des danseurs/invitës s'applique - et les adolescents avec une 
exubërance. toute particulière - non pas tant à impressionner 
par sa prestance qu'à surprendre et à divertir par son excen- 
tricité et son extravagance : 
yamakë iriamu b+o... yânomamëthëbë ikam%+ bihio yaro... 
braia+tëhë : "lorsque nous faisons une danse de présentation 
nous nous amusons simplement... nous voulons en effet faire 
rire les Yanomamë". 
La chorëgraphie d'arrivée des invites se rëfère en ce sens à 
son origine mythologique : c'est par ce moyen que les "ancé- 
tres animaux" (Yaroribë) ont pu, en le faisant finalement 
éclater de rire, dërober le feu dissimulé dans la bouche de 
Caïman (Iwari). 
Son aspect guerrier ensuite : le bra+a-? est le plus 
souvent émaillé de figures ou d'attitudes chorégraphiques à 
connotations agressives bien qu'il s'agisse toujours là d'une 
gestualitë volontairement caricaturale. 
Ainsi peut-on voir les danseurs s'arrêter au beau milieu de 
leur course dansée pour simuler l'entoisement de leur arc, 
figés en une posture guerrière rendue dëlibérëment grotesque. 
Ils sautillent alors sur place en tournant sur eux-mémes dans 
un sens et dans l'autre, le corps crispë, roulant des yeux, 
claquant la langue et retroussant les lèvres. Ils imitent 
ainsi yarimiri l'image vitale du singe sapajou fauve censée 
incarner - nous l'avons vu - la quintessence des vertus guer- 
rières. D'autres brandissent des haches ou des machettes en 
rugissant pour imiter, cette fois, l'image vitale du jaguar 
(t+h+ri) ; certains enfin agitent des faisceaux de flèches 
pour contrefaire celle d'aiamori, l'esprit des archers (31). 
---------------m--w- 
(31) Sur ces images vitales guerrières, voir supra la fin de 
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Cette agressivité théâtralisée - simulée et parodiée - peut 
se manifester par bien d'autres postures : flëches saisies à 
l'attache de leurs pointes lancéolées agitées comme autant 
de dagues en direction des amphitryons, arcs entoisés visant 
le toit de l'habitation, machettes et haches brandies et 
frappées contre les piliers, massues saisies à deux mains 
pour simuler le combat (32) (on se souviendra également que 
le. cri qui cloture la danse de présentation est un cri de 
chasse et de guerre). 
Les Yanomamë disent ainsi qu'ils "font semblant d'effrayer 
les gens... pour plaisanter" (thëbë bore kirim%bko... she- 
yoha) (33), qu'ils dansent de cette manière "pour que les 
amphitryons pensent : "voici des gens valeureux qui sont en- 
trés dans la maison !" (waithirimëthëbë yahita rëkurë ! 
yahithëribë riya bihi tamanë ) et "pour parodier des Yanomamë 
en guerre“ (yanomamëthëbë niyabo e sheyoha). 
Ils disent enfin qu'ils dansent ainsi "lorsque l'esprit de 
la plaisanterie et l'esprit du courage guerrier pénètrent 
dans leur poitrine" (Sheyori e kotëhë... Waithiriri e koha... 
ebë yahirayutëhë bartkxha) (34). 
- - m - - - - - - - - - - - w - - - - -  
(suite 31) notre chapitre V. Notons ici que les figures dé- 
crites ci-dessus ont surtout été observées dans les groupes 
y?inomamë de la riviëre Toototobi qui les ont peut-ëtre emprun- 
tées aux groupes yanomami de l'ouest (Shamathari). On en re- 
trouve cependant des variantes moins spectaculaires, mais con- 
çues sur un registre symbolique identique, dans les autres 
régions étudiées (riviëres Catrimani et Couto de Magalhaes). 
(32) Les manches des haches et des massues sont ornés de 
bandes successives de teinture de roucou (nara ubë) et de du- 
vet blanc (oromae) qui attestent de leur usage cerémoniel. Il 
en est de mèmes flëches dont les pointes sont souvent agré- 
mentées de teinture et de motifs cérémoniels et décorées à 
la base par du duvet blanc. 
(33) waha sheyo : désigne précisément le maniement talentueux 
d'un humour basé sur une forme d'auto-dérision provocatrice. 
(34) L'idéal du guerrier yanomamë associe étroitement (cf. 
supra Ch. III) humour quotidien rwaha sheyo) et férocité oc- 
casionnelle (waithiri) (ainsi d'ailleurs .que la générosité : 
- 
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Le placement des invités - 
Revenons maintenant.2 notre synopsis cérémoniel. 
A peine immobilisé sur la place centrale de l'habitation col- 
lective, chacun des danseurs se voit tour a tour littérale- 
ment encerclé et submergé par une grappe d'amphitryons hilares 
et gesticulants qui font assaut d'un humour et d'une solli- 
citude outrancière en contraste violent avec sa propre impas- 
sibilité (35). Conservant leur froideur affectée les invités 
sont alors pris par le bras et entraînés, par les anciens de 
la communauté qui les ont accueillis, jusqu'au foyer où ils 
pourront installer leur hamac pour la durée de la féte 
(hwamabë yamabotayu). 
Cette conduite se fait au milieu d'une allègre confusion oü 
les bribes de harangues humoristiques des anciens le dispu- 
tent à un concert enchevêtré d'imitations, de ricanements, 
de cris, de claquements de cordes d'arcs et d'éclats de rire 
émanant de la cohorte bouffonne des jeunes accompagnateurs. 
Les femmes mariées,qui n'ont pas pris part à la danse de pré- 
sentation, pénètrent par contre discrètement après les dan- 
seurs dans l'habitation des hôtes, le plus souvent lourdement 
- chargées d'enfants et d'ustensiles domestiques qui emplissent 
: leur hotte de vannerie. Elles restent ensuite assises, regrou- 
- pées dans la partie arrière de la maison de part et d'autre 
de la porte d'entrée principale ou se glissent individuelle- 
ment jusqu'au foyer d'une parente ou d'une amie (soeur, mère, 
cousine croisée...) pour y bavarder. Elles rejoindront leurs 
maris lorsque ceux-ci se seront vu amenés par un ancien au 
(suite.34) shii ihete). On dit ainsi que seuls les làches 
(horeb+i-) "font toujours semblant d'être en colère" (bore 
wayakai b+r4o shiiwani... në bore nabë shiiwani). Le guer- 
rier ne connait que l'humour ou le meurtre. 
(35) ikabraru bihioimi ko tutotëhë : "on ne veut pas rire 
quand on vient d'arriver" ; on dit également que l'on est à 
ce moment très susceptible et que l'on se mettrait facilement 
en colëre si l'on se voyait affecter un foyer inapproprié. 
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foyer qui leur est affecté pour la durée de la fête. 
Installés dans leurs hamacs d'écorce les invités conservent 
leur impassibilité distante, le regard perdu au loin, le vi- 
sage sans expression, une main devant la bouche, un bras re- 
plié sous la tête. Ils se voient apporter par leurs hôtes des 
chiques de tabac et quelques nourritures dans des corbeilles 
. ou des calebasses déposées à leur chevet, sur le sol. 
Les amphitryons se rassemblent et sortent alors de l'habita- 
tion, après s'etre munis de gourdes de teinture de roucou et 
de duvet cérémoniel, d'ornements de plumes et de miroirs, afin 
d'aller se parer dans la forêt secondaire avoisinante. Ils 
se préparent ainsi à effectuer, à leur tour, une danse de 
présentation pour leurs invités (36). 
On dit à ce propos que l'on souhaite "s'affamer par l'effort" 
pour se préparer également à faire honneur à la compote de 
banane qui emplit l'auge cérëmonielle : 
kuratha u warohotëhë yahitheribënë ohi kashuha bra+a+hwëtutuo : 
"lorsque la compote de banane cérémonielle est abondante les 
amphitryons font à leur tour une danse de présentation pour 
s'affamer". 
Aprës cette nouvelle danse de présentation le rythme soutenu 
des activités et l'atmosphëre survoltée qui régnaient dans la 
maison collective retombent pour un court moment. 
Cette période de répit est mise à profit par les anciens de 
la communauté pour venir s'accroupir auprës de leurs invités 
importants (nabë rooyu) afin de commencer à échanger quelques 
nouvelles (th< a weyu). Ils sont en cela suivis par des 
groupes d'hommes ou d'adolescents qui, à quelque distance, 
écoutent avec attention ou échangent des propos anodins avec 
d'autres invités de leur àge. 
(36) shii toa+ tëhë hwamabë uëmu nom+h+o : "lorsque l'on 
exulte de satisfaction on veut imiter a son tour les invités". 
Cette danse de présentation réciproque des amphitryons com- 
prend également une séquence préliminaire de dialogue cérémo- 
nie1 de réception mathotho hiimu (mathotho kôanom+hXbi : 
"arriver à son tour en invitation"). 
. 
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Q cérémonie de boisson 
Après cette brève accalmie les anciens convient tous 
leurs hôtes auprès de l'auge cérémonielle (warimahikaj afin de par- 
ticiper à des libations de compote de banane. Mélés en une 
foule compacte et euphorique - où s'aventurent quelques fem- 
mes - amphitryons et invités commencent alors à s'offrir ré- 
ciproquement et s?multanément - deux à deux ou, quand l'at- 
mosphère s'échauffe, en chaines plus complexes - des calebasses 
débordantes d'un jus tiède et sucré (kuratha u sheyu ou kuratha 
u yuwayu : "partager" ou "recevoir réciproquement de la com- 
pote de banane"). 
La règle de ce "cocktail sauvage" consistant à pousser la 
générosité - avecune insistance joviale - jusqu'à la démesure, 
l'aimable commensalité de l'assemblée ne tarde pas à tourner 
à l'allëgre frénési.e d'une course poursuite généralisée. 
Chacun tente ainsi de faire absorber à ses partenaires des 
quantités de plus en plus considérables de l'épais liquide ; ceci 
au milieu de la joyeuse confusion créée par les allées et 
venues empressées autour de l'auge cérémonielle, les poursuites 
hilares dans tous les recoins de l'habitation, les vomisse- 
ments spectaculaires; les plaisanteries tonitruantes et les 
crescendo stridents ,de rires. 
Cette cérémonie de boisson soutiendra son rythme énergique 
pendant plusieurs heures. Elle s'apaisera peu à pe'u cependant 
lorsqu'il ne restera aux convives exténués que juste assez 
de forces pour parvenir à s'ëtendre pëniblement dans leurs 
hamacs. 
Un rapide commentaire maintenant sur ces libations ri- 
tuelles intercommunautaires. 
Chaque "offrande" d'une calebasse de compote de banane entre 
amphitryons et hôtes se voit immanquablement ponctuée par des 
onomatopées sonores dont l'exégèse révèle qu'elles appar- 
tiennent à un méme ensemble et qu'elles connotent des modes 
d'agression. 
Il s'agit ainsi de : thë ! : choc d'une massue, thou ! : d'un 
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coup de poing sur la poitrine, kosho ! : impact d'une fleche 
et bou ! : détonation d'une arme à feu. Ces onomatopées ren- 
voient donc aux duels rituels (massue, coup de poing) mais 
surtout a la guerre (flèche et fusil). 
On dit ainsi : noremi niyayuha (ou shëyuha) thëbë kuu bio 
uëm%b2ohe... wamotimëthëbënë bë waithirimu : 
"les gens disent simplement cela pour faire semblant de guer- 
royer (ou!"de se frapper")... ils agissent en agresseurs avec 
les nourritures". . 
La plupart des plaisanteries échangées au cours de cette cé- 
rémonie reposent par ailleurs également sur des allusions guerrières (37). 
Ainsi, lorsque l'un des convives commence à vomir, son "adver- 
saire" s'exclame : ai a nomak aë ! hwei ! hwei ! ya ishouahikirayoma 
ho ! hF ! ho ! ho ! : 
"quelqu'un se meurt ! celui-ci ! celui-ci ! mon agression a 
été couronnée de succès ! onomatopée imitant l'appel du vau- 
tour noir : watubamu !". 
Ou encore : moni ya thë niyakokeba ! : "je vais de ce pas en flé- 
cher un autre" (lorsque l'on puise dans l'auge cérémonielle 
pour un nouveau don) ; ya unokai shoaba ! : "j'entre déjà en 
état d'homicide !" (lorsque l'on prend quelque répit à l'écart 
de la mélée des convives). 
Les calebasses sont de plus décrites comme des "armes" et 
l'on fait appel à ses parents proches (yayë) pour se "venger" : 
waha niyayu kuwobënëha kuwabta... noremi niyamumabb?o : 
'on parle simplement comme si l'on se faisait la guerre... on 
simule le fait de faire la guerre". 
Il n'est ainsi certes pas illégitime de considérer, à la 
lumière de ces énoncés indigënes, que le kuratha u sheyu est 
ici conçu comme une guerre alimentaire parodique entre alliés 
politiques. Il s'agit donc ici d'une caricature d'échange qui 
fait écho à la. guerre caricaturale que met en scène la danse 
de présentation (38). 
(37) Les autres plaisanteries communément proférées lors de ce 
ri.te sont qénéralement des forfanteries ou des antiphrases à 
partenaires, encore propos de ce que l'on est, soi-même ou ses 
capable d'absorber. 
(38) 
, Le fait que certains termes du vocabu laire de l'échange 
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Danse de présentation et cérémonie de boisson, qui célëbrent 
l'arrivée des invités lors du premier jour du rite reahü, 
apparaissent comme deux versants indissociables d'une 
même ritualisation politique ou "agression" (dérisoire) et 
générosité ("meurtrière") se renvoient l'une à l'autre pour 
se neutraliser en des parodies complémentaires dest,inées à 
signifier toute l'ambivalence de ce mal "nécessaire" qu'est 
* l'alliance intercommunautaire (39). 
On notera par ailleurs que cette insistance générique sur 
l'ambiguïté de l'alliance politique se trouve transposée sur 
le plan des relations inter-individuelles sous forme d'une 
accentuation symbolique de l'affinité virtuelle dans le reahü : 
ostentation des relations "à plaisanterie" entre beaux-frëres 
classificatoires pendant la danse de présentation et le pla- 
cement des invités (40), ainsi qu'entre partenaires/"adversaires" 
dans la cérémonie de boisson (41). Nous reviendrons en détail 
(suite 38) utilisés pour décrire les prestations de la cérémo- 
nie de boisson soient phonétiquement très proches de termes 
dénotant des actions agressives n'est peut-ëtre pas, dans ce 
contexte, entiërement dû au simple hasard : sheyu : "partager" - 
. shëyu : "se frapper, se tuer", yuwayu : "receV rëciproque- 
_ ment" - yuayu : "se venger". 
(39) Cf. supra Ch. VIII nos commentaires à propos de la rela- 
tion entrë7üëls rituels, sorcellerie commune et contentieux 
entre alliés politiques dans le reahü (pp. '266-268). 
Voir par ailleurs Lévi -Strauss lTl7 313-314 sur la guerre 
substituée par la compétition inter-tribale. 
(40) Emploi de termes de parenté volontairement erronés (en- 
fant, épouse), offres d'entremetteurs parodiques et sollicitude 
caricaturale des amphitryons durant le placement des invités... 
commentaires sur l'extravagance des danseurs (amphitryons), 
arrëts pour de bruyantes accolades (invités) durant la danse 
de présentation... 
(41) Si les partenaires ne sont évidemment pas toujours des 
beaux-frères classificatoires dans la cérémonie de boisson, 
ils le sont de préférence ou de façon prototypique : shori- 
thëbë wamakë shebrari ! : "Partagez avec vos beaux-frères !" 
Tancent ainsi les anciens pour encourager les convives au 
dëbut du rite. Cette préférence devient prescription entre 
hommes et femmes : on dit sh+m+- sheyu : "partager en inces- 
tueux" si quelqu'un donne a boire a une femme qui n'est pas 
pour lui une épouse classificatoire. (On ëvite'de toute manière 
scrupuleusement de choisir pour partenaire un consanguin ou 
un affin réel). 
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sur cet aspect crucial de la représentation du politique.inter- 
communautaire (affinité virtuelle : alliance politique) au 
cours de notre analyse du service funéraire.(infra pp. 537-545). 
La cérémonie de boisson s'achëve progressivement vers 
la fin de l'après-midi du premier jour du reahÜ littérale- 
ment "faute de combattants". Epuisés par cette frénétique 
joute alimentaire, tous les protagonistes finissent ainsi par 
somnoler dans leurs hamacs tandis que les bruits familiers 
de la forét et des jardins enveloppent progressivement l'ha- 
bitation prise d'une torpeur a peine émaillée de bribes de 
conversation à mi-voix, de pleurs d'enfants, d'aboiements et 
de jacassements de perroquets apprivoisés... 
Le dialogue cérémonie1 d'échange de nouvelles - - 
A la tombée du jour des éclats de voix commencent à fuser 
de part et d'autre du cercle des foyers'familiaux qui rou- 
geoient dans l'obscurité puis, brusquement, une longue cla- 
meur vient marquer le début d'un dialogue cérémoniel, le 
wayamu, qui durera jusqu'à l'aube. 
Le wayamu (42) est - en simplifiant considérablement - un 
dialogue chanté qui permet la transmission officielle des 
nouvelles entre communautés al-liées ("news talk"). Il a lieu 
la nuit sur la place centrale de l'habitation collective 
entre paires successives de partenaires. Debout face à face, 
les protagonistes (un amphitryon et un invité) marchent de 
long en large en se courbant tour à tour pour toucher le sol 
de leur arc tenu horizontalement et ponctuer ainsi le cres- 
cendo de chacune des périodes de leur déclamation. Chaque 
(42) Le wayamu comme le dialogue d'invitation hiimu et les 
haranguesanciens hwërëamu (et d'ailleurs toutes les 
autres formes de discours formalisé qui pourront étre décrites 
par la suite) s'oppose à kahinë hwa+ : litt. "parler avec 
la bouche" (parole quotidienne). Les nou.velles échangées 
concernent principalement les questions de "politique exté- 
rie,ure" d'intérét commun : imputations de décès ou de maladies, 
relations et conflits intercommunautaires, relations avec 
les blancs..., etc. 
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homme (sauf s'il l'ouvre ou le conclut) effectue théoriquement 
ce dialogue avec deux partenaires successifs (ou plusieurs 
fois au cours de la nuit avec deux partenaires successifs). 
11 adopte avec chacun tour a tour une position active (thg a 
weyek : "délivrer sa parole") puis une position passive (th$ 
a huai- : "repondre à la parole" i.e répéter les fins de phra- 
ses de son partenaire et/ou les ponctuer de marques d'assen- 
timent stéréotypées). 
Le relais qui prend forme durant ce dialogue chanté peut 
ëtre schématisé de la manière suivante : 
hôtes invités 
A a-*02 
c a=,n3 
..,.........,........... 
FIGURE 19 
Le wayamu commence en général au début de la nuit avec la 
participation des adolescents et des jeunes adultes pour se 
conclure à l'aube par les prestations plus talentueuses des 
anciens (43). Il se caractérise par des longues phrases dé- 
clamées sur un rythme rapide en un crescendo couronné par 
..,........... 
une note chantée : -eeeeeee--ë ! et - comme tous les dialogues 
cérémoniels yanomamë - par de complexes figures de rhéto- 
rique (44). 
(43) A noter que la fin de la nuit se termine en fait par une 
autre forme de dialogue cérëmoniel : le yaknu que nous décri- 
rons brièvement infra pp. 609-610. 
(44) Voir Migliazza 1972 : 45 à 62 sur les dialogues cérëmoniels 
. 
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Second jour du reahü : 
Vers 5h 30, suivant les directives d'une nouvelle haran- 
gue, un ensemble de jeunes gens et de femmes de la commu- 
nauté se rend, après s'être paré, dans le jardin du deuilleur 
principal afin d'y arracher le manioc (reahüsikë : "plantes 
de reahü") nécessaire à la confection des ga‘ïettes qui seront 
distribuées le dernier jour de la cérémonie. 
Les tubercules les plus petits sont épluchés dans le jardin 
par les femmes : c'est "l'oeil des tubercules de manioc" 
(nashikoko mamo) destiné à la cuisson de galettes qui assure- 
ront cette fois la subsistance quotidienne des invités, 
Le gros des tubercules est par contre peu à peu directement 
chargé dans les hottes de vannerie des femmes et dans les 
hottes de feuille de palmier tressées pour l'occasion par les 
hommes, puis ramené sur la place centrale de la maison col- 
lective. Il y sera entreposé jusqu'au lendemain devant le 
foyer du deuilleur principal en un énorme cône recouvert de 
feuilles de bananier. 
Il arrive, lorsque les plantations sont abondantes, que l'on 
commence alors â préparer également une compote de banane 
cérémonielle (ou un jus de manioc ou de taro) qui sera con- 
sommé le lendemain lors d'une nouvelle cérémonie de boisson 
kuratha u shevu, 
Le reste de-la journée est enfin employé par les jeunes gens 
à diverses activités destinées à assurer la subsistance quo- 
tidienne des invités : chasses individuelles, récolte et 
cuisson de cultigènes, confection de jus de fruit de palmier 
(suite 44) yanomami . Nous sommes toutefois en désaccord avec 
cet auteur lorsqu'il prétend que ces dialogues usent d'une 
forme dialectale archaïque de la langue yanomami spécifique- 
ment employèe pour la communication intercommunautaire .(op. 
cit. : 47). On y emploie â notre sens le langage courantëssen- 
tiellement modifié par des conventions prosodiques et rhëto- 
riques spécifiques. Une étude linguistique précise des dialo- 
gues cërëmoniels yanomami reste cependant â faire avant de 
se prononcer sérieusement sur cette question. 
On trouvera également des informations sur les.dialogues 
cérëmoniels yanomami dans les travaux de Biocca (1966 
vol. 11 : 66-81, vol. III : 129-208). 
- 
.- .- - .-_ _ 
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et de canne à sucre... Ceci tandis qu'hommes d'âge mûr et 
anciens conversent nonchalamment ou s'adonnent à de longues 
et spectaculaires séances de chamanisme collectif avec leurs invites. 
On notera ici que les temps forts de la cérémonie du reahü 
étant principalement constitués par les séquences rituelles 
qui en assurent l'ouverture et la cloture, toutes les journées 
s 
intermédiaires sont en fait essentiellement consacrées à la 
préparation, par les amphitryons - et parmi eux notamment 
les jeunes gens (45) et les femmes - de nourritures cérémo- 
nielles destinées à leurs hôtes ; lesquels s'adonnent, pour 
la plupart, à une douce oisiveté. Ils vont ainsi s'accroupir 
d'un foyer à l'autre pour bavarder, grignoter quelque nourri- 
ture ou faire de petits échanges. Ils flànent çà et là dans 
la maison, d'un groupe de chamanes ou de travailleurs à l'au- 
tre, pour 'échanger quelques commentaires anodins ou colla- 
borer mollement. Ils jouent en groupe à des jeux de balle, con- 
sidérés comme particuliërement divertissant (46) ; somnolent 
dans leurs hamacs ; effectuent sans conviction de menus tra- 
vaux de réfection (armes, hamacs...). Ils vont prendre des 
bains répétés à la riviëre toute proche en échangeant des 
commentaires ricanants sur leurs hôtes et en profitent pour 
s'attarder dans les chemins qui bordent l'habitation dans 
(45) Les adolescents (hiyathëbë) - hôtes ou invités - sont 
omniprésents dans tous les travaux nëcessaires à la tenue du 
reahü. Perpétuels candidats au mariage ou à de bonnes for- 
tunes, ils sont, dans les tâches les plus ingrates, toujours 
parés avec une remarquable élégance et débordants d'humour. 
Ils ne manquent en un mot jamais une occasion de faire valoir 
leur prestance et leur dynamisme. Dandies spirituels pour les 
dames et travailleurs infatigables pour leurs pères, ils s'é- 
vertuent à ne manquer aucune danse ni aucun labeur. Ils sont 
les vedettes ostensibles du reahü dont ils contribuent entre 
tous à faire une fête. 
(46) Balle confectionnée dans une vessie d'animal, souvent 
celle du singe araignée Ateles Belzebuth. Cette b,alle (basho- 
nasi) est frappée tour à tour du plat de la main vers le-ha 
par chacun des joueurs disposés en cercle. La règle est 
qu'elle ne touche jamais le sol. 
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l'espoir de pouvoir y surprendre une jeune fille isolée. 
Les pères de famille préfèrent cependant. souvent errer dans 
la forêt à proximitê de l'habitation à la recherche de petit 
gibier ou de produit de collecte (miel, larves de guêpes, 
champignons... 1. Les aliments ont en effet paradoxalement 
tendance à se faire rares vers le milieu du reahû car toute 
la force de travail de la communauté des amphitryons se trou- 
ve constamment mobilisée dans la préparation de nourritures. 
cérémonielles qui ne seront distribuées aux hôtes que le der- 
nier jour, à titre de viatique de retour. 
La danse hwakëmu -- 
La nuit de ce second jour du reahü est occupée par les 
chants et les danses heri des femmes puis des hommes jusqu'à 
deux ou trois heures du matin (47). 
Lors d'un reahü rêellement réussi, lorsque les invités sont 
nombreux et les nourritures pléthoriques, a généralement lieu 
au milieu de la nuit, sur l'exhortation des anciens (481, une 
danse par couples mixtes nommée hwakëmu (49). Ces couples 
---w----------s----- 
(47) Les chants sont eux-mêmes nommés amoamobë ; amo signifie 
le centre, l'intérieur d'une chose, Ces chants forl'objet 
de modes et d'échanges entre groupes alliés lors des reahü, 
donc d'une i,ntense circulation dans de vastes regionsduer- 
ritoire yanomamë. L'origine de leur diffusion est attribuée 
à des humains surnaturels, les Amoaribë, qui vivent près d'un 
arbre anthropomorphe Amoahiri : "l'Arbre à chants" qui en 
est en dernier ressort le createur (cf. sur heri supra p. 445). 
(48) Les anciens encouragent les participants par des haran- 
gues humoristiques : "Préparez des nourritures abondantes 
pour que nous n'ayons pas faim ! Défaites tous les hamacs ! 
Eteignez tous les feux ! Nous allons faire la danse hwakëmu ! 
Nous allons copuler jusqu'à l'aube ! Nous les anciens sommes 
plus dangereux que les adolescents au pénis mou de tatou ! 
Envoyez-nous vos femmes ! Ce sont des épouses pour nous !". 
(49) Rappelons que chants et danse heri,que prolonge le 
hwakëmu,célëbrent l'abondance des nourritures céremonielles 
et compensent l'astreinte des travaux qu'elles requièrent : 
ohi kashutëhë thëbë shino heri... kiakha... wamotimëthë- 
beha thebe ka herl tek1 ! : "ce n'est que lorsqu’ils sont 
. . 
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sont formés entre invités et amphitryons (50) en relation 
d'époux potentiels (classificatoires) : 
thuwëbiyë a ("épouse classificatoire") - hwearoyë a ("époux 
classificatoire") (51). 
Durant cette "danse" les hommes tiennent leur partenaire par 
le poignet (hwakëe) et parcourent ainsi à. de nombreuses re- 
prises la circonférence de la place centrale de l'habitation . 
en entonnant l'un 'après l'autre leurs plus beaux chants. Le 
lendemain, parés de leurs plus beaux ornements, les parte- 
naires s'offriront enfin tour à tour une calebasse de jus de 
banane (amishi koamâii-) en traversant la place centrale de la 
maison collective pour sceller publiquement leur "union" par 
cet échange symbolique attestant de leur qualité d,'époux CérémOnielS. 
Cette séquence rituelle nocturne actualise donc - à 
titre d'institution cérémonielle - l'ensemble virtuel des 
échanges matrimoniaux "pensables" entre deux groupes locaux 
alliés en reléguant au second plan les alliances réelles qui 
prévalent au sein de chacune des communautés réunies dans le 
reahc. Elle apparaît ainsi associée au fait que les échanges 
de compote de banane entre individus de sexe opposé ne puis- 
sent avoir lieu, dans la cérémonie de boisson, qu'entre époux 
classificatoires non CO-résidents : ce sont d'ailleurs souvent 
les mémes couples de partenaires que l'on retrouve dans les 
deux rites : kuratha u sheyu et hwakëmu. Elle doit par ailleurs 
étre également mise en corrélation avec le caractëre osten- 
siblement marqué des relations entre beaux-frëres classifica- 
toires non CO-résidents dans la danse de présentation et le 
placement des invités. Il est donc permis de penser, à la 
(suite 49) affamés que les gens chantent et dansent... parce 
qu'ils travaillent... n'est-ce pas à cause des nourritures 
que les gens chantent et dansent !". 
(50) kama bre btrkohikiotëhë hwakëmu mi thare : "lorsque l'on 
vit deJa ensemble on ne fait pas de danse hwakëmu". 
(51) thuwëbëmu brahaobkobëha thëbë shino hwakëmu : "ce n'est 
qu'avec des eoouses classificatolres lointaines que l'on 
effectue cette danse". 
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lumière de ces faits, que l'on assiste ici sur le plan rituel 
à une transformation de l'ensemble constitue par les deux (ou 
trois) communautés alliées réunies pour le reahü en une 
sorte de "super groupe local" au sein duquel se concluent 
symboliquement autant d'alliances matrimoniales "endogames" 
qu'il est permis d'en concevoir (52). Tout se passe donc 
comme.si hôtes et invités, regroupés durant le temps du. rite 
au sein d'.une même habitation, formaient une communauté so- 
ciologique unique dont l'unité se fonde sur la "coalescence" 
cérémonielle des relations d'affinité potentielle qui pré- 
valent entre eux. 
L'ensemble multicommunautaire des alliés (53) semble donc 
trouver ainsi, au fil de la succession des reahü (54) une 
sorte d'actualisation politico-rituelle basée sur la mise en 
relief symbolique des potentialités affinales entre les groupes 
qui le constituent. Ces premières remarques (cf. également 
supra p. 458 ) sur le rôle primordial de la notion d'affi- 
nité virtuelle dans la conception yanomamë de l'alliance po- 
litique intercommunautaire seront, nous l'avons dit, appro- 
fondies dans notre analyse du choix du fossoyeur dans la sé- 
quence finale du service funéraire (infra pp. 537-545). 
Poursuivons donc ici la description de la danse hwakëmu 
(52) Rappelons que les normes du mariage y$iomamë privilégient 
le mariage avec une cousine croisée bilaterale effective 
(thuwë a yayë : "la véritable épouse"), l'endogamie.locale 
et la repetition intra- 
(cf. supra Ch. VII.2). 
et inter-générationnelle des alliances 
(53) Ensemble (hwamathëbë : "invités" ou nohimotimëthëbë : 
"amis") constitue de groupes locaux issus par fission succes- 
sives d'une mème communauté d'origine et de groupes ayant une 
longue tradition de voisinage pacifique (à la faveur de tra- 
jectoires migratoires convergentes) qui se trouve articulé 
par un réseau d'alliances matrimoniales (cf. supra Ch. VII.11 
et forme une unité politico-rituelle solidair.eerre/funé- 
railles). 
(54) Acutalisation partielle à chaque reahü qui ne réunit que 
deux à trois groupes locaux mais progressivement globale puis- 
que chaque communauté tient de telles cérémonies successi- 
vement avec l'ensemble des groupes locaux de son ensemble 
multicommunautaire. 
. 
-_ 
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et de ses exégèses indigènes. 
L'attitude des conjoints réels, qui ne participent pas 
au hwakëmu, contribue pour sa part à démontrer que si cette 
séquence du reahü est bien un rite d'alliance intercommunau- 
taire'elle constitue également le cadre symbolique d'un rappel 
des dangers d'une sexualité qui excèderait les liens matri- 
moniaux et les prestations qui s'y attachent, fondements de 
la société yanomamë. 
Cette danse ne manque pas en effet, au grand dam des beaux- 
pères et des maris (551, de fournir, comme on peut s'en dou- 
ter, un cadre propice .aux ardeurs des adolescents - séducteurs 
intrépides et infatigables - qui parviennent souvent à per- 
suader leurs partenaires de s'échapper un moment en leur 
compagnie hors de l'habitation collective (56). 
(55) hwakëmu waototëhë hwearobë e hw+sh+omi... wamuhwathotëhë... 
waro a manashi miyotehe shino wayarayu : 
nlorsque l.'on eftectue la danse hwakemu ouvertement le mari 
n'est pas en colère... mais quand on copule à son insu, alors 
qu'il est endormi, il se mettra en colère". Il est d'usage 
de considérer que les femmes doivent "se venger" par la danse 
hwakëmu du très lourd travail (manioc) qu'occasionne pour elles 
le reahü (kamathuwëbënë ohotamobëha në yuakshoatharahe). Dans 
cetvrspectlve leurs maris eux-memes les lncltent publi- 
quement à y participer : wa si utitiashoabrariyu,.. waro wa 
huba+ shoa !s wa wayiabërayu nomai ! wa hwakemurayu ! : "Va 
lisser ta peau... va toucher un homme ! Ne souftre Pas sans 
raison (sans compensation) ! va participer à la danse hwakëmu !". 
Sachant cependant que cette danse est le moment privilégié 
de l'emploi de la "magie amoureuse" (cf. supra Ch. VIII) ils 
craignent toujours qu'elle n'aboutisse à r'lèvement" de 
leur épouse tombée en extase sous l'effet d'un charme puissant : 
ükasi yaaritëhë... thuwë a nokamakitëhë waro a shino hwish+o- 
mahi : "lorsque la femme est ensorcelee et qu'elle accompa- 
m(son amant) l'époux est seulement très en colère". Les 
épouses légitimes des partenaires de hwakëmu redoutent de la 
méme façon que leurs maris ne soient "ensorcelés" par des par- 
tenaires entreprenantes ; elles manifestent en général leur 
désapprobation en j-etant le hamac de leur époux dans le feu. 
Les hommes manifestent la leur en se battant à la massue'avec 
l'amant etjou en fendant le cuir chevelu de l'infidèle. Cette 
danse est aussi l'occasion de la procréation de ces enfants 
que les invités se vantent - chez eux - d'avoir "faits au 
loin" (braha thakema). 
(56) Les femmes y?ïnomamë portent leurs enfants en tout.es cir- 
constan'ces jusquTenviron trois ans à l'aide d'une large 
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Il n'est donc pas rare que le hwakëmu dégénère au milieu de 
la nuit en de violentes disputes qui trouveront leur règlement 
dans les duels rituels entre parentèles des antagonistes a 
la fin du reahü. Ces aléas pourraient sembler purement anec- 
dotiques si un mythe d'origine du hwakëmu ne venait cependant 
rappeler que ce genre de différend oppose en dernière instance 
le partenaire cérémonie1 de la femme au père de celle-ci ; 
c'est-à-dire un faux gendre qui, confondant rite et réalité, 
préte.ndrait s'arroger sans contrepartie les faveurs sexuelles a 
d'une épouse et un '"beau-père" qui ne l'entend pas de cette 
oreille. 
Célébration d'unions intercommunautaires potentielles au plan 
du rite, le hwakëmu ne manque donc pas, à celui du mythe, de 
voir souligner son versant obscur : celui du danger que ces 
relations d'alliance dépourvues de concrétisation économique 
et sociale constituent pour le groupe local dès lors qu'elles 
viennent déborder de leur cadre cérémoniel. 
Quelques mots maintenant sur le "code" sémantique qui 
régit les joutes verbales entre partenaires de hwakëmu. Les 
appels entre hommes et femmes y sont en effet, de façon 
. 
intéressante, essentiellement basés sur des métaphores cyné- 
gétiques employées sur le mode de la dérision la plus allègre. 
Les anciennes, laissant après les chants et les danses heri 
féminins la place aux hommes, s'écrient tout d'abord pour 
ouvrir le hwakëmu : "Nous les vieilles femmes nous avons 
sommeil ! vous les jeunes filles restez pour flécher à notre 
place des paresseux (Bradypus tridactylus) !". 
Les jeunes femmes qui restent hardiment en lice font alors 
assaut de bons mots sur les hommes qu'elles se mettent à "chasser" : 
(suite 56) courroie d'écorce battue (yaremashi) passée en 
bandoulière ou en bandeau frontal. Elles les portent y compris 
en dansant au milieu de la nuit. Seules donc les jeunes fem- 
mes sans enfants s'avèrent des partenaires sexuelles acces- 
sibles durant le hwakëmu. Ce sont bien entendu celles que les 
maris et les beaux-Peres ont le plus de réticence à laisser 
participer à cette cérémonie (thuwëbë shinotëhë hwearobënë 
shino huum?+mi ! : "lorsque les femmes sont sans enfants l-es. 
maris ne lEsfont pas aller !"). 
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"ici ! ici ! il y a un paresseux suspendu ! je vais le flé- 
cher, il est à moi !"... "non celui-là je n'en veux pas, sa 
chair est trop dure ! je ne veux pas passer trop de temps à 
le dépecer ! sa viande est amère !"... 
Les hommes commencent ensuite à leur donner la réplique en 
les désignant comme des tatous (Dasypus novemcinctus) : '"ici ! 
il y a un tatou dans son terrier ! il est profondément dissi- 
mulé !"... "ce tatou est à moi ! je vais le transpercer' !"... 
"voici des tatous qui se sont échappés de leurs terriers... 
ils se mettent à courir !"... "fléchez un de ces tatous ! je 
porterai sa dépouille !" (57)........ 
La seule exégëse 'qui m'ait été donnëe de.la rationalité sym- 
bolique de ces identifications (hommes : paresseux, femmes : 
tatous) repose sur des considérations spatiales : les femmes 
vivent au fond de l'habitation (yano shika) dans leurs hamacs 
surbaissés comme des tatous au fond de leurs terriers, tandis 
que les hommes vivent face à la place centrale (yano heha) 
dans leurs hamacs en hauteur comme des paresseux dans leurs 
arbres (58). 
Comme si donc l'opposition spatiale sur un axe horizontal en- 
tre arrière (bas)/avant (haut) - espace domestique et espace 
(57) Au bain, le lendemain, les hommes diront : "je me suis 
souillé d'excréments de tatou !" ; les femmes : "l'amertume 
des paresseux brûlés m'a donné des .démangeaisons !". Les hom- 
mes disent les "tatous" affamés et les femmes les "paresseux" 
assoiffés, ce qui est en général pour le Yanomamë une figure 
pour désigner le désir sexuel. Lorsque les partenaires se 
donnent cérémonieusement et réciproquement à boire une cale- 
basse de compote de banane le lendemain de la nuit de hwakëmu 
ils s'appelleront (les hommes) en imitant le cri grële du pares- 
seux : suwiiiii !, et (les femmes) "le chant annonciateur" 
(hëa) du tatou, T'appel de l'oiseau obomonamoshi (Microcerculus 
bambla) : tiriririri !. 
(58) Les hamacs féminins sont en effet plus bas que ceux des 
hommes pour leur permettre d'effectuer leurs travaux culinaires . 
habituels et lorsque époux et épouse attachent leurs hamacs 
aux deux'mëmes poteaux de soutènement de la maison, la femme 
est toujours située au-dessous de son mari. On retrouve ces 
oppositions homme : haut/femme : bas également dans le fait 
que les doubles animaux féminins sont terrestres et ceux des 
hommes aériens ou arboricoles. 
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public - qui prévaut entre époux et épouse dans la maison col- 
lective se trouvait transposée en une opposition spatiale sur 
un axe vertical : souterrain/arboricole entre deux espèces 
animales à habitat particulièrement sédentaire (59). 
Ces équivalences et ces oppositions symboliques connotent 
donc le hwakëmu comme une sorte de "chasse matrimoniale" paro- 
dique (60). "Chasse" cérëmonielle qui met en scëne, rappelons- 
le, l'ensemble des mariages virtuellement poss.ibles - mais 
pratiquement inconcevables - entre groupes locaux alliés, en 
un déni symbolique de la norme d'endogamie locale où l'allian- 
ce politique se conforte dans le phantasme cérémonie1 d'une 
redistribution intercommunautaire "gratuite" des femmes ; dans 
le pur jeu rituel d'une affinité généralisée et sans contrain- 
tes. Ce qui fait des "unions" du hwakëmu, dës lors qu'elles 
prétendent échapper au temps du rite, non seulement le symbole 
du danger que représente une alliance sans réciprocité (supra 
P* 467) mais encore celui des menaces que ferait peser sur 
le groupe loca-1 une exogamie indiscriminée. Ce sont donc à 
notre sens précisément ces mécomptes de l'alliance intercom- 
munautaire que le hwakëmu s'efforce de penser et de circons- 
crire à travers son actualisation symbolique de l'affinité 
virtuelle comme une "chasse matrimoniale" ritualisée. 
(59) Le tatou passe tout le jour dans son terrier d'où il est 
très difficile de l'extraire (Von Ihering 1968 : 679) ; le 
paresseux sur des arbres Cecropia d'où il est éga.lement très 
difficile de l'arracher (OP. cit. 576). D'autres oppositions 
entre ces animaux (le paresseü?Test associé à l'absence de 
putréfaction et à la rétention fécale ; le tatou est un cha- 
rognard associé aux excréments... ) permettraient d'amplifier 
le modële symbolique d'une opposition masculin/féminin. Ce 
n'est cependant pas notre propos ici et nous ne poursuivrons 
donc pas dans cette voie qui nous entraînerait trop loin de 
l'objet d'analyse que nous nous sommes imparti dans ce travail. 
(60) Le "code matrimonial" du hwakëmu repose, nous l'avons vu, 
sur la relation d'épousailles classlficatoires entre les par- 
tenaires et sur leurs échanges de nourritures cérémonielles 
mais aussi sur certains éléments du "code cynégétique" : 
la "faim" et la "soif" 
sexuelles), 
des animaux.en question (métaphores 
leur opposition en terme d'habitat rapportée à 
l'opposition spatiale/sociale entre époux au sein du foyer 
domestique. 
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Ceci nous ramène aux deux autres séquences importantes du 
reahü que nous venons d'analyser : la danse de présentation 
et la cérémonie de boisson. "Guerre" dérisoire et échanges 
"meurtriers" avions-nous suggérés (supra p. 457) ; on pourra 
ajouter ici à ces figures ambiguës et parodiques de l'alliance 
intercommunautaire celle,du mariage "prédateur". Ces trois 
rites mettent donc littéralement "en jeu" trois aspects des 
relations intercommunautaires qui sont par ailleurs autant 
de degrés successifs d'approximation socio-politique pour 
tout nouveau groupe entrant dans un ensemble multicommunau- 
taire : 
GUERRE ECHANGE 
"agressivité "commensalité 
ludique" meurtri k-e" 
MARIAGE 
"conjugalité 
prédatrice" 
danse de 
présentation 
cérémonie 
de boisson 
danse 
hwakëmu 
Comme si donc, écartant la guerre en la mettant en scène sur 
le mode de la dérision, on jouait ici inversement échanges et 
mariages intercommunautaires sur le mode de la prédation 
(meurtre et chasse) pour marquer rituellement toute l'ambi- 
valence d'une alliance politique renvoyée du côté de l'affi- 
nité potentielle et à ce titre hors du modële idéal de l'en- 
dogamie de patentële, seu 
la solidarité généralisée 
le garant ie de la réciprocité et de 
Troisième jour du reahü 
Dès l'aube, une douzaine de parentes proches de l'amphi- 
tryon principal (auxquels s'adjoignent souvent quelques in- 
vitées) se rassemblent en cercle, assises sur le sol, autour 
du grand amas conique de manioc éfifié la veille au centre 
de l'habitation, en face du foyer du détenteur des cendres. 
Elles cqmmencent alors l'épluc'hage des tubercules‘(nashikoko 
roshimFi+i-) qu'elles disposent au fur et à mesure sur un tapis 
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de feuilles de bananier. 
Pendant ce temps, les jeunes gens de la communauté (-fils et 
beaux-fils du deuilleur principal) édifient une armature plus 
ou moins triangulaire (nashikoko &a) d'environ 1,50 m de 
hauteur faite de pieux fins fichés dans le sol et reliés entre 
eux par des lanieres d'écorce. Ils entreposent ensuite dans 
cette sorte de silo, dont l'intérieur est tapissé de feuilles 
de bananier, les tubercules épluchés apr.ès les avoir lavés ' 
(nashikoko auma+). 
Le travail des femmes et des jeunes gens se termine dans 
l'aprés-midi. Il est éventuellement suivi par une nouvelle 
cérémonie de boisson (compote de banane, jus de manioc ou de 
taro préparé la veille) qui dure jusqu'au soir. La nuit est 
encore consacrée a des chants et danses heri qui déboucheront 
éventuellement sur une nouvelle danse hwakëmu. 
Quatrième jour du reahü 
Très tôt dans la matinée un petit groupe de jeunes adultes 
et d'adolescents (61) se rend en forét pour écorcer (62) un 
arbre (63). De retour dans la maison collective, ils déposent 
sur le sol (64) un long tapis de feuille de bananier sur le- 
quel-ils étendront l'écorce obtenue (nabosi) après en avoir 
chauffé l'intérieur afin de la dérouler sans la briser. Cette 
écorce, une fois déployée et calée sous ses bords par des 
pieux couchés, mesure environ cinq à six mètres de long sur 
un mètre de large. 
-------------------- 
(61) Là encore fils, jeunes frères ou beaux-fils du deuilleur 
principal. 
(62) Sur ce travail voir Lizot 1984b : Ch. IL. 
(63) arahusihi : Croton sp. 
(64) Toujours en face du foyer du deuilleur principal, près 
du nashikoko sra. ~ 
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Pendant le temps de cette installation, les femmes se parent 
avec recherche. Elles passent entiërement leur corps à la 
teinture vermillon et le parcourent de sinusoïdes d'un noir 
luisant ; elles soulignent leur frange de duvet blanc et ornent 
leurs oreilles de plumes caudales de perroquet (vertes) ou 
de cacique (jaunes) ; elles fixent sur les trois bâtonnets 
qu'elles portent habituellement fiches autour de la-bouche 
des petites plumes de crête de hocco (noires) ou d'ailes de 
couyoui (noires et blanches) et passent enfin de très fines 
tiges flexibles de bois de palmier dans leur septum nasal. 
Elles s'avancent alors, munies de leurs rapes à manioc (651, 
jusqu'â la place centrale. Elles s'assoient en tailleur sur 
le sol de part et d'autre de l'écorce, posent l'extrémité 
avant de leur rape a manioc sur son bord et commencent à raper 
les tubercules épluchés la veille. Suivant l'importance du 
reahÜ de dix à dix.-huit femmes peuvent être ainsi mobilisées, 
séparées en deux groupes face à face, pour préparer une quan- 
titê considérable de pulpe de manioc amer (nashikoko riebra+). 
Il s'agit d'un travail long et pénible qui durera jusque dans' 
la nuit à la faible lueur de fragments de résine enflammée (66). 
Les femmes ne se lèveront pratiquement au cours de la journée 
que pour aller chercher dans le "silo" (nashikoko 3ra) de 
nouveaux tubercules à raper et beaucoup d'entre elles tra- 
vailleront constamment avec leurs jeunes enfants au sein. 
En début d'aprës-midi de ce quatrième jour peut avoir lieu 
une nouvelle cérêmonie de boisson mais cette fois beaucoup 
plus modeste que celles qui l'ont précédée (67). On y utilisera 
(65) Rapes jadis faites de plaques de granit ou d'écorce ru- 
gueuses de l'arbre omanamëashihi (Couma guianensis) puis ac- 
quises à l'issue d'une cha'ine de troc des Ye'kuana (Caribes) 
du Nord et enfin actuellement des missionnaires et des colons 
(il s'agit en fait en ce cas de vieilles boites de conserve ou- 
vertes et poinçonées avec un clou). Pour l'anecdote : la Mission 
Catrimani. a, dans les années 1970, importé des rapes faites 
spécialement en Italie pour les YZnomamë dans des tambours 
de machine à laver ! 
(6’6) Rêsine de l'arbre arokohi : Hymenaea cf. intermedia. 
(67) Il suffit en général de deux cérémonies de boisson 
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en'général du jus de canne à sucre ou de fruits de palmiers 
sauvages (comme Oenocarpus bacaba), contenu dans quelques 
grosses marmites d'aluminium. 
A la tombée du soir, les jeunes gens construisent un autre 
"silo", en forme de cuve triangulaire, qu'ils tapissent de 
feuilles de bananier (68). Puis, dès le rapage des tubercules 
de manioc terminé (vers une ou deux heures du matin), ils 
prennent le relais des femmes, jusqu'a l'aube, en assurant le 
pressage de la pulpe recueillie dans la grande écorce nabosi. 
Ce pressage relève habituellement, dans la vie quotidienne, 
des activités pùrem,ent fëminines. Sa technique consiste à 
disposer la pulpe fraîche dans une petite corbeille souple de 
vannerie cordée (ikadomë), à rouler la corbeille sur elle- 
1 même jusqu'à obtenir une sorte de "cigare" que l'on plie en 
deux, penché en avant, les deux mains coincées entre les 
genoux (ahühZ+). On obtient alors des "berlingots" de pulpe 
pressée que l'on met à sécher près du feu ou au soleil. En ce 
jour de reahü ces "berlingots" sont par contre entreposés 
dans la "cuve-silo" de feuilles de bananier préparée en début 
d'après-midi en attendant. un nouveau pressage. Lorsque ces 
travaux sont terminés relativement tôt, il arrive que les 
femmes puis les hommes, une fois délivrés de leurs tâches, 
s'adonnent à de nouveaux chants et à des danses heri ; c'est 
cependant assez rare en‘raison du caractère particulièrement 
extënuant des travaux de transformation du manioc. 
(suite 67) importantes (premier et troisiëme jour) pour épui- 
ser la récolte de bananes du deuilleur principal (et éventuel- 
lement de certains de ses proches). Toutefois lors d'une pé- 
riode d'abondance exceptionnelle il arrive que seules trois ou 
quatre de ces cérémonies permettent d'en venir à bout. Sui- 
vant la saison l'auge cérémonielle peut étre emplie de jus 
d-e manioc, de taro ou du fruit du palmier cultivé rasha 
(Guilielma gasipaës). 
(68) Cette cuve forme un triangle plus ou moins isocële ; elle 
a une hauteur approximative de 80 cm et 1 m 50 de côté. De 
grandes vanneries sakosi (à mailles heptagonales) peuvent la 
substituer. 
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Le chant des nourritures cérémonielles - 
Avant d'entrer dans la description du cinquième jour de 
reahü, nous souhaitons faire ici une digression sur le sym- 
bolisme qui entoure la préparation des nourritures cérémo- 
nielles. Préparation qui occupe en fait presque intégralement 
les journées "intermëdiaires" du reahü entre ses séquences 
rituelles plus spectaculaires d'ouverture et;de clôture. 
Chacune des étapes du travail consacré aux tubercules 
de manioc est précédée d'un court chant "annonciateur" 
hëa (69) : 
- hutusikë hëa : litt. "le chant annonciateur de la plante 
de jardin", entonné avant l'arrachage des tubercules (2e jour- 
hommes) : 
hë hë bashi !... : bashi est une onomatopée décrivant le 
travail d'ameublissement des monticules de terre dans lesquels 
seront plantées les sections de tige de manioc (l'impact de 
la lame de la machette sur la terre), 
_. 
hë hë t+a !... : du verbe t+e+ : planter, 
hë hë shiri !... : onomatopëe décrivant le bruissement du 
I nouveau feuillage, 
taiwa ! (ter) 
-3 
: onomatopées faisant allusion à la coupe 
krashiwa ! (ter) des tiges de manioc a la machette, 
ikoa ! (ter) : du verbe ikoa+ : "soulever en tirant", allusion 
a l'arrachage des tubercules, 
kakuku ! (ter) : du verbe kakukar : "rassembler sur un grand 
espace", 
boshodo ! (ter) : terme qui désigne un monticule : allusion 
au tasconique de tubercules qui sera constitué au centre de 
l'habitation durant le reahii. 
- nashikoko hëa : litt. "le chant annonciateur des tubercules 
-------------------- 
(69) Voir sur la notion d'hëa comme "chant annonciateur" 
supra Ch. IX p. 298 note 77. 
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de manioc" qui a lieu avant l'épluchage et le rapage des 
tubercules (3e jour-femmes) : 
hasiwa hasi hasi hasiwa ! : du verbe hasika? : "tailler, 
éplucher" (par percussion oblique), 
sheriri sheri sheri sheriri ! : onomatopée décrivant l'arra- 
chage de l'écorce des tubercules par la lame d'un couteau, 
shëkowa shëko shëko shëkowa ! : onomatopée décrivant le ra- 
'8 page des tubercules. 
- nashihikë hëa : litt. "le chant annonciateur des galettes 
de manioc" qui a lieu avant la cuisson des galettes (5e jour- 
femmes) : 
bakayu ! (ter) : du verbe bakayua.+ qui décrit l'étalement de 
la farine de manioc sur la platine de terre mahe oü elle est 
cuite (ramZ+), 
. hwër+kë ! (ter) : de l'adjectif hwër+r+ : "empilé, disposé 
l'un au-dessus de l'autre" ; allusion a l'empilage progressif 
des galettes cérémonielles après leur cuisson. 
Tous les autres cultigënes utilisés au cours du reahü 
possèdent des chants "annonciateurs" entonnés de la méme fa- 
çon à l'aube, avant que ne soient entrepris leurs travaux de 
préparation ; par exemple : 
- kurathasikë héa : "le chant annonciateur des bananiers" 
(plantain) : 
hë hë bashi ! : onomatopée qui fait allusion à la plantation 
des rejets (bruit de la lame de la machette creusant la terre), 
hë hë krou ! : onomatopée décrivant la plantation des rejets 
de bananier, 
hë hë toro ! (bis) : onomatopée décrivant le son des feuilles 
du jeune bananier secouées par le vent, 
hë hë krokehe toro ! (bis) : onomatopée décrivant le froisse- 
ment des feuilles (toro !), krokehe dëcrit la couleur pàle 
des feuilles nouvelles, 
hë hë b+r+ ! (bis) : du verbe b+r%a+ 
pendu") dans un hamac" : allusion au 
suspendus au bananier, 
hë hë haroko ! : du verbe harokoat : 
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. e "être étendu ("sus- 
développement des régimes 
"tenir à bras le corps" ; 
décrit la récolte des régimes de bananes. 
- rashakikë hëa : "le chant annonciateur des fruits du pal- . 
mier Guilielma gasipaes (cultivé)" : 
rasha ya kë yatotoa yatotoa ! : yatoto signifie "petit, bas" ; 
les régimes du palmier sont en général suspendus trës haut : 
on exprime dans ce chant le souhait qu'ils soient plus acces- 
sibles, 
rasha ya kë manoa.............! : mano signifie "nu" ; le 
tronc de ce palmier est généralement couvert d'épines acérées : 
on exprime dans ce chant le souhait qu'il en soit dépourvu, 
rasha ya kë yërërë............! : du verbe yërëax : "se cou- 
cher sur le sol" : on décrit ainsi la situation idéale dans 
laquelle ces régimes pendraient sur le sol, lourdement char- 
gés de fruits, 
rasha ya kë shikowë...........! : shiko signifie "abondant, 
nombreux" : on souhaite que ?a récolte soit abondante, 
rasha ya kë waroroa...........! : waroro signifie "facile à dé- 
tacher, à obtenir" : on souhaite que la récolte soit aisée, 
rasha ya kë krohoa............! : kroho ! est une onomatopée 
qui fait allusion à l'arrachage des régimes, 
rasha ya kë hithoa............! : du verbe hit,hoa+ : "descen- 
dre" : les régimes so-nt descendus attachës à une liane, par 
une personne grimpée au faite du palmier. 
On notera qu'il existe également des chants "annoncia- 
teurs" hëa pour certaines espèces de gibier préférées pour 
constituer le gibier funéraire du reahÜ. Ainsi en est-il du 
singe basho (Ateles belzebuth : singe araignée) (70) : 
(70) Ces singes constituent un des gibiers les plus recher- 
chés durant les henimu avec les,.pëcaris et les taptrs. Le 
pic de la saison-pluies (juillet-août) est ainsi souvent 
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- basho ekë ta waotoikë waotoikë waotoikë ! basho ekë ta 
hoyamotihe.....! : 
"Que les singes atëles soient visibles.... qu'ils ne se dis- 
simulent pas...." : 
ce "chant annonciateur" est généralement entonné par les hom- 
mes avant le départ pour la chasse collective henimu. 
Il existe-également un chant "annonciateur" de la drogue 
hallucinogëne yakoana (6e jour-hommes) : 
mashararara... yati yatiti hë ! : masharahanakë est une Pl*ante 
cultivée (Justicia pectoralis) dont les feuilles séchées et 
pulvérisées entrent dans la composition de la drogue yakoana 
(Virola SP.) en vertu de leurs propriétés odoriférantes ; 
yati signifie "tremblement, frisson" (yatiyatimu : "frisson- 
ner"), 
yakcana yati yatiti hë ! : allusion, la encore, aux tremble- 
ments produits par l'inhalation de l'hallucinogène, 
boremu henabrabi hë ! : de boremu : "agir en revenant, être 
dans un état second", hena : "le matin" : la prise collective 
d'hallucinogënes du dernier jour de reahu a lieu le matin, 
hurimu henabi hë ! : du verbe hurimu : "se frotter le corps 
en tous sens" : nouvelle allusion aux effets de la drogue. . 
Si les derniers "chants annonciateurs" décrits (gibier, 
drogue) sont essentiellement apotropaiques (conjuration des 
influences néfastes qui pourraient occasionner la fuite du 
gibier ou la perte de pouvoir de l'hallucinogëne), l'ensemble 
des chants "annonciateurs" hëa associés aux cultigënes sont 
plutôt considérés, au-delà de leur aspect propitiatoire, 
comme une contribution symbolique à leur processus de développement, 
(suite 70) désigné comme : bashobë witeotëhë : "le temps des 
singes gras" ; c'est une période appreclee pour la tenue de 
reahu malgré les crues qui rendent les voyages intercommunau- 
taires plus difficiles. Les singes y sont gras car c'est la 
période de maturation d'une grande partie des fruits sauvages. 
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Ce sont donc en l'occurence de véritables "moyens idéels de 
production" (cf. Godelier 1978 : 160-162 sur la "part idéelle" 
des forces productives) : yamakë hëa thakitëhë rashak+kë ba- 
ta+ mahi thare ! shiko mahi rarorayu ! : litt. "lorsque nous 
"faisons" le chant "annonciateur" du palmier rasha (Guilielma 
gasipaës, cultivé) ses fruits "croissent - beaucoup - 
habituellement ..* ils se développent en abondance !". 
Le chant, h5a des etres et des produits naturels" (gibier, 
végétaux) *eit donc un 'indice de leur présence quand il s'agit 
d'un chant spontané non-humain (oiseaux, insectes... cf. 
supra p.298 note 77 sur ce type d'he,). C'est une garantie de 
leur présence (et de leur qualité) lorsqu'il s'agit d'un chant 
cérémonie1 humain. L'hêa des cultigénes est par contre une 
véritable participation métaphysique à leur procès de pro- 
duction. 
. 
Cette brève digression ethnographique à propos du "tra- 
vail symbolique" sur les nourritures cérémonielles nous intro- 
duit à un nouvel aspect de l'entrecroisement complexe des 
domaines symboliques manipules dans le reahg. Nous sommes en 
fait dans ce rite en présence de quatre grands registres fon- 
damentaux : 
- celui des représentations politiques qui recouvre la 
théorie de la sorcellerie "commune" et "amoureuse" (cf. 
supra Ch. VIII), la ritualisation de l'alliance poli- 
tique et de l'affinité potentielle (cerémonie de boisson, 
danse hwakëmu et service funéraire : cf. infra ce chapitre). 
ainsi que la ritualisation de la guerre (danse de pré- 
sentation et rite de départ en guerre : cf. supra Ch. XI 
sur le watubamu) ; 
- celui des représentations du rapport entre les sexes 
(incidemment évoqué à propos de la danse hwakëmu) ; 
- celui des représentations liées à la production et à 
la reproduction des nourritures cërémonielles (briève- 
ment évoque à propos des chants cérémoni'els hëa) ; 
- celui, enfin, des représentations du rapport entre 
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monde des morts et monde des vivants (sur lequel nous 
reviendrons dans la fin de ce chapitre et avec plus de 
détail infra Ch. XIV). 
Tout se passe donc comme si le reahÜ actualisait pério- 
diquement les catégories fondamentales de l'univers socio- 
politique et cosmologique yan'omamë afin de réaffirmer a la 
fois les dangers que recélent leur disjonction et la nécessité 
. incontournable-de leur complémentarité pour garantir l'exis- 
tence et la permanence de la société des humains (cf. Overing 
Kaplan 1981 : 763-164). 
Nous avons ainsi : 
antagonisme et 
complémentarité 
entre alliés et 
entre ennemis 
antagonisme et 
complémentarité 
entre CO-résidents 
et alliés 
antagonisme et 
complémentarité 
entre cognats et 
affins classifica- 
toires 
antagonisme et 
complémentarité 
entre hommes 
et femmes 
antagonisme et 
complémentarité 
entre nature et 
humanité 
antagonisme et 
complementarité 
entre morts et 
vivants 
. . 
. 
. . 
. . 
danse de présentation (réciprocité 
des parodies guerrières), rite de 
départ en guerre (réciprocité des 
prédations symboliques) ; 
danse de présentation, sorcellerie 
d'alliance (réciprocité des pouvoirs 
pathogènes), cérémonie de boisson 
(commensalité "meurtrière"), danse 
hwakëmu (conjugalité "prédatrice") ; 
danse de présentation, cérémonie 
de boisson mais surtout danse hwakëmu 
et service funéraire (réciprocite 
"endo-cannibale" ; cf. infra ce chapitre). 
danse. hwakëmu ("chasse" sexuelle et 
échangeissons cérémonielles) ; 
chants hëa (interventions 
apotropatques et propitiatoires) ; 
service funéraire (célébration du 
deuil et congédiement des spectres 
importuns ou aqressifs ; cf. sur ce ooint 
infra Ch. XIV): 
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Le reahü semble donc constituer le point d'articulation focal 
des conceptions socio-politiques et cosmologiques yZinomamë, 
le moment culturel privilégié de leur actualisation et de 
leur réaffirmation. 
11 met en scène et en acte les differenciations conceptuelles 
qui fondent la réalité des éléments constitutifs de la société 
et de l'univers. Il circonscrit le danger des altérités 
qu'elles produisent en inscrivant leur complémentarité dans 
un système d'interactions cérémonielles. 
Nous compléterons et développerons progressivement ces pre- 
mières réflexions sur le reahü dans la suite de ce travail 
à mesure que s'y trouveront intégrées les articulations sym- 
boliques qu'il nous reste à analyser pour avoir une vision 
plus nette du système rituel global au sein duquel il prend 
son sens. 
Cinquième jour du reahü,: 
Le premier pressage de la pulpe de manioc par les jeunes 
hommes (à l'aide de corbeilles ikadomë)prend en général fin 
peu après l'aube. 
Ils nettoient alors rapidement la place centrale de l'habi- 
tation qu'ils débarassent également du dispositif (écorce, 
pieux, feuilles de bananier, "cuve-silo"...) mis en place 
pour le rapage collectif du manioc. Puis ils installent - 
toujours sous la direction et la supervision d'un ou plusieurs 
anciens - les instruments destinés à permettre le second pres- 
sage de la pulpe : deux "couleuvres" de vannerie ("tipiti" 
en portugais brésilien, koadam6si en yanomamë) (71) et un 
système d'attaches et de leviers nécessaires à leur mise en activité. 
17’) Ces "vanneries pressoir" sont tressées à l'aide de bandes 
d'une sorte de roseau souple : mokurumasi (Ichnosiphon obli- 
quus). Elles le sont généralement par les anciens, qui ont 
xs. la maitrise de ce travail, durant la chasse collective 
henimu. 
Ils amassent peu à peu délicatement les cylindres de pulpe 
pressée sur l'écorce disposée auprès d'eux ; d'autres se char- 
gent de les entreposer dans des hottes de vannerie wW qui 
sont portées une à une au foyer des femmes de la parentële 
du deuilleur pri.ncipal. Ces dernières attisent alors leur 
foyer domestique, grossi de longues bûches amenées par leurs 
maris ou leurs frères, après y avoir installé leurs platines 
à man ioc (mahe) (72). 
Elles y cuisent toute la journée une quantité impressionnante 
de ga *lettes de manioc qu'elles empilent progre ssivement avec 
soin à leur côté,(nashihikë‘ramZ). 
Tandis qu'elles s'affairent ainsi sans relache, débarassées 
de tout ornement et ruisselantes de transpiration dans une1 
atmosphère-surchauffée, elles sont quelquefois secondées par 
leurs maris qui tamisent pour elles la farine de manioc dont 
elles font les galettes (73) et alimentent leurs foyers, 
Alors que cette cuisson se poursuit activement, le second 
pressage de la pulpe prend fin. Les jeunes gens démontent l'es 
-------------------- 
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L'écorce nabosi sur laquelle ont été rapés les tubercules est 
coupée en deux parties qui sont étendues à proximité des 
"tipiti" arrimés aux poteaux de sout'ènement de la maison. On 
y recueillera les cylindres de pulpe sëche au fur et à mesure 
qu'ils se trouveront extraits du pressoir de vannerie. Un.e 
marmite est posée sous chacun des "tipiti" afin de recueillir 
le jus de pression (qui sera en géneral jeté à l'extérieur 
de la'maison). 
Les jeunes gens travaillent à ce nouveau pressage toute la 
matinée en ne prenant de repos que lorsqu'ils s'assoient à 
chaque opération quelques instants sur l'extrémité du levier 
qui étire le "tipiti" pour parachever la pression de la pulpe 
qui y a été chargée. 
(72) Plaques circulaires de terre cuite d'environ 45 cm de diametre. 
(73) La farine est étalée à l'aide de la main puis d'un cou- 
teau sur la platine. La galette nashihikë est faite de deux 
couches ainsi cuites séparément puis coll-ées et recuites en- 
semble ; elle a en genéral environ 30 cm de diamètre. 
482 
attaches et les leviers des pressoirs de vannerie et les ran- 
gent aux foyers des anciens qui les ont confectionnés. Ils 
nettoient de nouveau la place centrale de la maison (74). 
C'est le début de l'après-midi. 
La procession du gibier funéraire 
Le deuilleur principal et ses proches commencent à dé- 
crocher le gibier funéraire (heni) qui se trouve, depuis le 
retour de la chasse henimu, suspendu au-dessus de son foyer. 
Ils le répartissent'en plusieurs (de quatre à dix) hottes de 
feuilles de palmier ou de vannerie. Exhortés par la harangue 
d'un ancien (hwërëamu) un groupe d'adolescents et de jeunes 
adultes - parmi lesquels une majorité d'invités - se pare 
avec raffinement avant de se diriger vers les hottes de gi- 
bier. Ils les chargent sur leurs dos, retenues par un ban- 
deau frontal d'écorce. 
Puis ils s'ébranlent pour parcourir en file la circonférence 
de la place centrale (yaro hehabrak : "amener le gibier sur 
la place centrale") après avoir lancé une sërie de cris rau- 
ques et rythmés : ho ! ho ! h5 ! ho ! ponctués par une cla- 
meur aiguë : hëëëëëëë !. Ils poursuivent ensuite leur proces- 
sion en faisant claquer réguliërement la corde de leur arc 
et en émett,ant des appels brefs (waru araha+). 
On dit ici encore, comme lorsque les jeunes gens ont pénétré 
avec le gibier dans l'habitation au retour de la chasse col- 
lective henimu (supra p. 442 1, qu'ils "imitent l'appel du 
vautour noir" (watuba uëm%-he) afin de mettre en fuite le 
revenant du mort dont les cendres seront ensevelies ou con- 
sommées .2 la fin du reahü (le lendemain) : 
thëbë watubamubA+othare... bore a yashuheha... yaro a kai 
(74) Il arrive souvent que ce cinquième jour du reahü soit 
entiërement occupé par le pressage de la pulpe et par la 
confection des galettes de manioc.- Le "scénario" du reahü que 
nous décrivons ici se trouve alors décalé d'un jour pour durer 
sept jours au lieu de six. 
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watubamu btohe.., kamakari a tokumaxheha... bore a kiribrari- 
yohuruheha... batathëbënë thashoabënëha... : 
."les gens imitent simplement le vautour noir... pour mettre 
en fuite le revenant... ils imitent simplement le vautour 
avec le gibier... pour faire fuir kamakari (entité vindicative 
liée au revenant et aux cendres funéraires (cf. infra 
Ch. XIV p. 640 )... pour effrayer le revenant... comme les 
'anciens le font depuis toujours". 
Les Yânomamë pensent en effet que les spectres ont une 
fâcheuse tendance à revenir auprès du gibier funéraire lors 
de la cérémonie consacrëe aux cendres du défunt dont ils 
émanent (75) : 
borenë kama heniha a ahe? në wayaha bei e yashutharahe ! : 
"les gens sont en colëre lorsque le spectre s'approche de son 
gibier funéraire, c'est pour cela qu'ils ont pour habitude 
de le chasser" (76). 
Le gibier cérémonie1 du reahü est donc considéré comme bore 
heni, "le gibier funéraire du revenant", ou, plus fréquemment, 
ushibë heni, "le gibier des cendres funéraires"). 
La danse hwakëmu (diurne) 
Une fois leur parcours rituel achevé, les jeunes gens 
lourdement chargés sortent de la maison collective et se di- 
rigent en direction de la rivière, où est puisée quotidienne- 
ment l'eau du village (ma u Üka : "le nez de l'eau"). Ils y 
racleront la croute de suie et de peau calcinée (ishi h5à2 : 
"racler le brûlé") qui recouvre les piëces de gibier maintenant 
-------------------- 
(75) Voir sur ce point supra Ch. XII.2 et infra Ch. XIV et 
Annexe III.2 (mythe du retour spectres). 
(76) Nous reviendrons longuement dans notre chapitre XIV sur 
cet aspect du reahü en tant que moyen rituel de congédier 
les spectres. 
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boucanées depuis plusieurs semaines. Une fois leur travail 
terminé, alors qu'ils s'acheminent à nouveau vers la maison, 
la cohorte des curieux qui les a accompagnés jusqu'à la ri- 
viëre les prëcëde cette fois pour annoncer leur retour. 
Dës ce moment, les anciens commencent à exhorter les jeunes 
femmes : "Ils ont achevë le lavage du gibier funéraire ! pei- 
gnez votre visage !'. Ce qu'elles ne tardent pas a faire 
avant de se rassembler sur la place centrale en une ligne de 
danse, esquissant des pas en avant‘puis en arriëre (tiruak). 
Les jeunes gens commencent aTors à pénétrer sur la place 
dont ils font à nouveau le tour en poussant des clameurs so- 
nores : ef! eh! ei'! ek! ef!.... Les jeunes femmes, en- 
couragées par les anciennes, viennent une à une alors 
"s'accrocher" (yët&+) à eux en dansant. Ils dëposent leurs 
fardeaux de gibier sur le sol, prennent les femmes par le 
poignet et poursuivent ainsi leur parcours autour de la place 
centrale en entonnant leurs plus beaux chants heri. 
Il s'agit ici d'une variante de-la danse mixte hwakëmu que 
les Yanomamë désignent d'ailleurs comme wakara hwakëmu : 
"danser en se tenant par le poignet le jour". 
On dit que les jeunes femmes se prêtent au wakara hwakëmu 
pour obtenir des dons de gibier funéraire : 
- yaro rura+ha... yaro waX bihio yarohe... bashobë boko riya 
wamahenë : "(elles dansent) pour obtenir en échange du gibier... 
elles veulent en effet manger du gibier... (elles dansent) 
pour qu'on leur fasse manger les bras des singes boucanés" 
(qui sont traditionnellement offerts aux femmes le cinquième 
jour du reahü au moment du découpage du gibier funéraire 
cf. infra). 
- yaro rurubuha... thuwëbë naiki... thuwëbë yaroha shii torayu 
. . . reahûtëhë yarobë koama+shoahe hwakëmobëhamë ! : 
"(elles dansent) pour obtenir du gibier... elles sont.affamées 
de viande..: elles manifestent leur joie en relation au 
gibier... (les hommes) donnent "en retour" du gibier, lors 
de la distribution, a celles avec qui ils ont fait la danse hwakëmu !" (77). 
---*--q------w---m-- 
(77) Nous avons donc là une nouvelle dimension de la symbolisation 
Il arrive souvent (78) durant cet épisode du wakara hwa- 
këmu qu'hôtes et invités masculins se rassemblent rapidement 
sur la place centrale armés de bâtons, d'arcs, de couteaux, 
de machettes, etc. pour entreprendre une sorte de combat 
généralisé au cours duquel ils commencent, malgré leurs armes, 
à se serrer réciproquement le cou dans le bras replié pour 
déséquilibrer leur adversaire (krëyayu). Les protagonistes 
de cette joute sont en fait rapidement désarmés par les spec- 
tateurs (féminins la plupart du temps) des que la mélée 
qu'ils forment devient trop confuse et qu'ils commencent â 
se blesser - accidentellement - avec les armes qu'ils bran- 
dissaient en y entrant, plus d'ailleurs pour démontrer leur 
agressivité que pour les utiliser effectivement. 
Ils ne tardent pas alors, accrochés au cou les uns des autres, . 
â former des sortes de grappes humaines qui s'entrechoquent 
en des trajectoires titubantes sur la place centrale de l'ha- 
bitation. 
Le signal du déclenchement de cette lutte collective est 
généralement donné, . alors que le wakara hwakëmu s'achève, 
par un des amphitryons qui pénètre dans la maison en courant 
muni d'un boisseau de feuilles urticantes (79) dont il flagelle 
tous les participants. 
. Le combat général krëyayu qui s'ensuit dure environ une demi- 
heure avant de sl'achever, â .l'instigation des anciens, par 
un bain collectif des adversaires dan's la rivière toute 
proche. 
Il a lieu, dit-on, pour apaiser les tensions suscitées par 
la succession des hwakëmu nocturnes en opposant, à l'occasion 
d'un hwakëmu "de clôture", diurne, "mari réels" (amphitryons) 
(suite 77) cérémonielle des rapports entre les sexes dont 
nous avons dit quelques mots dans nos pages précédentes. 
(78) Le wakara hwakëmu et le combat général krëyayu qui lui 
succède n'ont en tait lieu que duran't les reahù OU le gibier 
cérémonie1 est particulièrement abondant. 
(7g) Feuilles de la plante abinasikë (Urera Caracasana). 
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et "maris cërëmoniels" (invitës) ainsi que, par consëquence, 
leurs parentèles respectives : 
hw+shYohurutëhë hwearobënë shëyu bihio... hwakëmu në wayaha 
thëbë krëyayubxo... në yuaxha : 
"gagnés peu a peu par la colëre les maris veulent se battre 
e . . rendus irascibles par le hwakëmu les gens luttent sim- 
plement.'.. pour se venger..." (89). 
Les esprits s'ëtant apaisés les partenaires du wakara hwakëmu 
(femmes des hôtes et invités) s'offrent enfin tour à tour une 
calebasse de compote de banane - comme ils l'ont fait au 
lendemain de chaque hwakëmu nocturne - sur les directives des 
anciens : "Donnez a manger aux tatous ! ne les laissez pas 
affamés dans leurs hamacs !" (s'adressant aux hommes) ; 
"Donnez à boire aux paresseux ! ne voyez-vous pas qu'ils ont 
cessé de danser parce qu'ils ont soif !" (81) (s'adressant 
aux femmes). 
Les hommes imitent le sifflement ténu du paresseux et les 
femmes, joigneusement adornëes, se déplacent jusqu'à la place 
centrale où elles leur remettent une calebasse de compote de 
banane qu'ils absorbent sur le champ. Puis les hommes à l'ap- 
'pel des femmes, qui imitent le chant "annonciateur" du tatou 
-.. (82), font de même. 
Les él'éments ethnographiques sur le wakara hwakëmu que 
--------m-e--m------ 
l an \ 
'Ou' La seule autre circonstance dans laquelle puisse-se pro- 
duire un wakara hwakëmu est lorsque l'on fait un reahu durant 
la période d'abondance des fruits de palmier rashail.ielma 
gasipaës - mars/avril). Il a alors lieu au retourdu jardin 
des jeunes porteurs de fruits, le cinquiëme jour du reahi?, 
pendant la cuisson des galettes de manioc. En lieu dents 
heri, c'est le chant "annonciateur" des fruits rasha qui est 
ZiFïntnë par les porteurs. 
(81) në koamayuha thëbë bihi sharibramak : "(les anciens) 
rappellent aux (jeunes) gens qu'il taut se rétribuer réci- 
proquement". 
(82) obo hëa : le chant "annonciateur" du tatou est l'appel 
de l'oiseau obomonamoshi (Microcerculus bambla). 
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nous venons de présenter au cours de ces derniéres pages re- 
levant pour l'essentiel de thèmes déja discutés ("mariages" 
cérémoniels et conflits virtuels qu'ils suscitent, échanges 
de nourritures entre "époux" rituels, symbolisme de la "chasse 
matrimoniale"... 1, nous nous bornerons ici a renvoyer a l'ana- 
lyse qui en a été proposée supra pp. 463-470. 
Revenons donc maintenant au déroulement de ce cinquième jour 
de reahü. 
Le découpage du gibier funéraire - - 
La préparation du gibier cérémonie1 reprend immédiate- 
ment après l'interruption du wakara hwakëmu et de la lutte 
krëyayu. On étend d'abord sur le sol un tapis de feuilles de 
bananier (83) et l'on y entasse les pièces de viande boucanées. 
Le deuilleur principal et quelques hommes adultes de sa pa- 
renté proche se rassemblent ensuite autour de l'amoncellement 
de gibier. L'un d'entre eux, se servant d'un bois posé sur le 
tapis de feuilles comme "enclume", commence à le découper en 
"parts" (heni mamokashibra+) qui sont ensuite liées par des 
lanières d'écorce. Le deuilleur principal, véritable maître 
de cérémonie, supervise attentivement cette découpe avec ses 
proches. Peu à peu un groupe d'hommes et d'enfants de plus 
en plus important s'agglutine en un demi-cercle compact autour 
d'eux afin de grapiller, en bavardant allègrement, des frag- 
ments de.viande fumée. Ce découpage a deux buts : d'une part 
constituer, des paquets de gibier homogènes destinés à étre 
bouillis dans l'après-midi et remis le lendemain aux invités 
à titre de viatique de retour, et d'autre part séparer tous 
les “bras du gibier" (yaro b.okobë) - et surtout ceux des 
singes - afin de les distribuer le jour méme à toutes les 
femmes qui ont travaillé à la préparation des galettes de 
- - -m- - - - -w - - - - - - - - e -  
(83) Ce tapis de feuille, comme tous les dispositifs de pré- 
paration des nourritures cérémonielles, se trouve situé à la 
périphérie de la place centrale de la maison collective, en 
face du foyer du deuilleur principal, détenteur des cendres 
et maître de cérémonie. 
. 
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manioc : yobi ohotamuha... thuwëbë nashihikë ramâiha yaro 
bokobë h+bishinotharahe... weyë+ tibore ! : "On donne seule- 
ment aux femmes les "bras du gibier"... on les distribue tout 
autour de la maison parce qu'elles ont travaillé a la cha- 
leur... parce qu'elles ont cuit les gaTettes de manioc". 
On notera qu'il slagit ici cette fois.d'une transaction * 
hommes/femmes qui prend essentiellement place au sein de la 
parentèle des deuilleurs (seul un nombre restreint d'invitées 
a participé au travail du manioc). Et ceci en contradiction * 
avec le fait que les femmes ont manifesté leur désir de gi- 
bier durant le wakara hwakëmu en dansant avec les jeunes por- 
teurs de gibier qui sont principalement (mais pas exclusive- 
ment) des invités. 
Tout se passe donc comme si l'on soulignait incidemment ainsi . 
une opposition entre la concrétude des alliances endogames 
qui sous-tendent les échanges de gibier intracommunautaire et 
les liens symboliques des alliances intercommunautaires poten- 
tielles renvoyées dans le domaine de la simulation cérëmo- 
nielle (84). 
Cette distribution est en général faite par un seul homme 
envoyé tour à tour à chacun des foyers de la maison collec- 
tive avec un paquet de "bras de gibier" par le deuilleur prin- 
cipal et ses proches. Elle a lieu dès que les femmes ont 
achevé la cuisson des galettes de manioc. Pendant qu'elle se 
dëroule, le dëcoupage du gibier et sa répartition en parts 
ligaturées prennent fin. 
Ces parts sont entreposées dans des hottes de vannerie ; les 
jeunes gens vont couper du bois et puiser de l'eau à la ri- 
vière. Ils allument ensuite des foyers, alimentés par d'ënor- 
mes bûches, à l'endroit qu'ils viennent de nettoyer, où s'est 
tenue l'opération de découpage du gibier funéraire. 
Les anciens apportent alors sur la place centrale de grands 
pots de terre coniques (habokabë) afin que l'on puisse y mettre 
(84) Quand il y a plusieurs deuilleurs principaux (i.e plu- 
sieurs gourdes cinéraires) lors d'un même reahü - ce qui est 
fréquemment le cas - chacun d'entre eux famvoyer aux 
femmes de la ,arentêle de l'autre les "bras" de son gibier. 
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la viande fumée à bouillir (85). La cuisson des paquets de 
gibier fumé durera jusqu'à la nuit sous la surveillance ac- 
tive de.s adolescents. 
L'ensemble des galettes de manioc cuites par les femmes et' 
toute la viande bouillie par les jeunes gens seront finalement 
entreposées dans des hottes de vannerie au foyer du deuilleur 
principal. 
& dialogue cérémonie1 e recrutement 2 fossoyeur 
En fin d'aprës-midi, le deuilleur principal commence la 
préparation des ingrédients nécessaires à la confection de la 
poudre hallucinogène (yakoana reahü) qui sera collectivement 
inhalée également le lendemain au moment de l'ingestion ou 
de l'ensevelissement des cendres funéraires (86). 
Il s'engage éventuellement ensuite (87) dans un dialogue 
(85) Ces pots traditionnels sont encore largement utilisés dans 
la région étudiée car, étant donnée leur grande taille, il est 
difficile de se procurer des marmites d'aluminium qui permettraient 
de les substituer. Ce n'est pas le cas des petits pots de terre 
familiaux presque totalement remplacés par des marmites métalliques, 
De petites poteries sont cependant encore utilisées pour la pré- 
paration de la teinture de roucou ou celle de la drogue yakoana 
* cérémonielle (on'ne veut pas salir les marmites acquises aupres 
des blancs !). 
(86) Résine cristallisée (dans un pot de terre) des arbres 
Virola elongata et Virola theiodora qui sera pulvérisée et à 
laauelle seront additionnees de feuilles séchées et réduites en 
poudre de Justicia pectoralis (plante odoriférante cultivée) et 
de cendres de I'ëcorce de l'arbre Elizabetha princeps. Cette 
substance constitue un puissant hallucinogene a base de tryptamines. 
La confection finale du mélange aura lieu le lendemain matin 
peu avant son inhalation par les hommes des communautés réunies 
pour le reahü. 
mg boraashi haikiaitëhë thëbë hiimu bashiothare... ushibë 
mabramaxtehe shino hiimuhe... hiikobe kuwotehe : "c'est evi- 
demment lorsque l'on termine la gourde cineraire que les gens 
font ce dialogue hiimu... quand on termine les cendres... quand 
il n'y en a plus qu'un reste". Ce dialogue n'est donc en fait 
utilisé qu'au dernier reahü d'une série en général de deux à 
quatre nécessaire pour-achever le traitement funéraire appro- 
.prié ,"une gourde cinéraire. 
. . _ ._^ ____-__- - -- 
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cérémonie1 d'invitation (hiimu) avec la personne (88) qui 
assurera le traitement final de la gourde cinéraire, 
Cette variante du dialogue d'invitation est linguistiquement 
et prosodiquement semblable à celle qui est utilisée pour 
convier ou recevoir des hotes à une cérémonie reahc (ou pour 
recruter des alliés pour une incursion guerrière). La pos- 
ture des protagonistes est cependant diffërente : l'invité 
est as.sis dans son hamac et l'amphitryon accroupi sur le sol 
à ses cotés. Ils se tournent le dos, une main devant la bouche. 
Ourant ce dialogue, le deuilleur invite son partenaire à ef- 
fectuer pour lui la phase ultime du service funéraire (ense- 
velissement/consommation des cendres) : boraashi noa thayuhe 
.  .  l ushibë bouwinë ushibë yarebobëha thë hiimum%bar+o : 
"ils parlent des cendres funéraires... celui qui en est le détenteur 
effectue le dialogue avec celui qui les portera aUtOUr du Cou" 
(avant de les ensevelir, cf. infra pp. 495-496). 
Ce dialogue consiste grosso modo, sur le plan prosodique, 
en échanges successifs de déclamations subdivisées en courtes 
--------w--e-------- 
(88) La personne qui effectue ce service funéraire est en gé- 
néral celle qui en a assuré les étapes précédentes (donc idé- 
alement un beau-frère classificatoire CO-résident du défunt, cf. ' 
. su ra pp. 
--%- 
388,424). Cependant nous le verrons plus loin, les 
cen res d'un défunt étant utilisées à l'occasion de plusieurs 
reahü, il arrive le plus souvent que le fossoyeur initial laisse, 
mies derniéres cérémonies sa place à un invité : hwamabëha 
ushibë h+b+ bihiotëhë thëbë hiimumS$... yahitheribënë yaro wa;T 
mothabrarlyutehe : "lorsque l'on veut donner les cendres a 
des tnvltes on fait avec eux le dialogue d'invitation... ceci 
quand les CO-résidents en ont assez de manger le gibier (qui 
rétribue le service funéraire)". C'est pourquoi le dialogue cé- 
rémoniel hiimu, employé pour convier un fossoyeur à terminer 
une gourde clneraire, est effectué par le deuilleur principal et 
un fossoyeur invité (cf. note précédente). A noter également 
que les dernières cendres extraites de la grande gourde horokoto 
(remplies au moment de la crémation des ossements) pour etre 
ensevelies lors d'un ultime reahü font l'objet d'un traitement 
rituel qui, s'il n'est pas smlement différent de celui des 
cendres précédentes (sauf dialogue hiimu supplémentaire), demeu- 
re souvent marqué par des manifestam de deuil d'une inten-. 
sité dramatique plus soutenue : manipulation rituelle plus 
voyante des gourdes cinéraires au moment de disposer de leur 
contenu, lamentations collectives plus démonstratives, mani- 
festations ultimes de la colère de deuil dans l'agressivité 
spéciale démontrée lors des duels rituels qui suivent la prise 
collective d'hallucinogènes... 
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phrases proférées sur un rythme rapide et saccadé puis enfin 
. . ...* . . a... pontuées de notes chantées en crescendo (eeeeee !) ou de ma- 
nière éparse (hë hë hë hë !). Sur le plan sémantique, il 
semble que l'on s'y efforce de développer des périphrases 
d'un caractère encore plus lointainement allusif que celles - 
déjà complexes - qui ont cours dans tous les types de dialogues 
cérémoniels yanomamë : à la rhétorique. usuelle du langage for- 
' malisé viennent ici s'ajouter les contraintes de l'interdit 
linguistique strict sur la dénotation des' choses de la mort. 
La gourde cinéraire sera évoquée comme : "ce que je tiens 
serré fortement entre les mains" (ya thë kohibë huëbuwi) ou 
plus' simplement : iba : "la mienne". Le service funëraire le 
sera en usant de verbes tels que : titimat : "faire contenir" 
(allusion à l'ingestion ou à l'ensevelissement des cendres), 
shimathena : "envoyer le lendemain" (allusion au départ des 
invités après le traitement rituel des cendres) ou mohotuamZ;i : 
"faire oublier" (les cendres en les ingérant ou en les inhu- 
mant). Le mort lui-même sera désigné comme "celui qui faisait 
taire ma faim de viande" (hwei e thë ware naiki si a wayuwi), 
"le mien qui était sage et qui me donne peine" (iba ya moyamu 
në oRotabram%wi), "le mien dont je porte le jardin" (iba ya 
e hutu kano huëbuwi, allusion au fait que le deuilleur con- 
tinue à nourrir la femme et les enfants du défunt). 
Ce dialogue hiimu tenu pour "faire oublier les cendres" (ushi- 
bë nëhë mohotuama+ha) c'est-à-dire pour charger un fossoyeur 
des ultimes dispositions funëraires,voit sa fin marquée par 
une clameur gënérale,des habitants de la maison. Il laisse gé- 
néralement place, à la nuit tombée, aux chants et danses heri 
des femmes puis des hommes. 
La prëparation de la gourde cinëraire - -- 
Lorsque les cendres funéraires qui seront utilisëes le 
lendemain ne sont pas des cendres du "fond" (ushibë komosi) 
mais des cendres du "dessus" (ushibë heaka) de la gourde ho- 
rokoto (Lagenaria SP.) qui les contient depuis la crémation 
des ossements, il n'y a pas de dialogue cérémonie1 hiimu. Ce 
dialogue est en effet réservé à requërir un "fossoyeur invité" 
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pour l'ensevelissement des derniëres cendres (89). Le hiimu 
est alors remplace par une courte cérémonie nocturne que nous 
décrirons brièvement ci-après. 
Des sanglots et des lamentations funébres s'élëvent brus- 
quement au tout début de la nuit depuis le foyer du déten- 
teur de la gourde cinéraire : les deuilleurs viennent de s'y 
ressembler dans une obscurité a .peine sporadiquement percée 
par les flammes du feu autour duquel ils sont accroupis. 
Ils accompagnent ainsi de leurs pleurs l'opération de trans- 
vasement d'une partie des cendres funéraires de la gourde em- 
plie à la suite de la crémation des ossements (horokoto) dans 
une gourde ovoïde beaucoup plus petite (boraashi). Gourde qui 
sera utilisëe le lendemain dans la cérémonie au cours de 
laquelle son contenu sera enseveli : 
Le contenu de la grande gourde cinéraire initiale étant peu 
à peu utilisé au cours de plusieurs reahu, il est ainsi né- 
cessaire de répéter au cours de chacun d'eux une telle mani- 
pulation (horokoto heaka heibramZ+ : "subdiviser le dessus 
de la gourde cinéraire") et là encore c'est toujours au fos- 
soyeur initial (affin classificatoire CO-résident) qu'incombera ' 
la réalisation de ce travail. 
Avant que le fossoyeur ne commence à entreprendre son trans- 
vasement, la gourde horokoto sera brandie (tatarn??) et dou- 
cement frapbée du plat de la main (bahuthak) par les proches 
parentes éplorées du défunt. Il la manipulera ensuite avec 
une grande minutie, au-dessus d'une calebasse hémisphérique, 
pour éviter de répandre des cendres funéraires sur le sol 
lorsqu'il en transfëre le contenu. Les deux gourdes sont en- 
suite cachetées à la cire d'abeille. La plus grande (horokoto) 
retrouvera son mode de conservation initial, dissimulée dans 
une vannerie et attachée à un piquet fiché prës'du foyer de 
celui qui la détient. La plus petite (boraashi), également 
(89) cf 
. supra notes 87 et 88. Le service funéraire du len- 
demain estdans ce cas effectué par le fossoyeur CO-résident 
(i.e celui qui a réalisé toutes les étapes précédentes du rite 
funéraire), le dialogue d'invitation hiimu est inutile. 
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protégée par une petite vannerie ajourée (901, sera suspendue 
à proximité du foyer pour ëtre utilisée le lendemain. 
Cette courte cérémonie terminée (911, les proches du dé- 
funt regagnent silencieusement leurs hamacs. L'habitation se 
trouve alors à nouveau reprise par les conversations et les 
rires qui fusent et s'entrecroisent dans les clairs obscurs 
'rougeoyants des foyers. Quelque temps plus tard les chants heri des 
femmes commencent à retentir une nouvelle fois, relayés au 
milieu de la nuit par ceux des hommes. 
Durant cette derniëre nuit de fête l'atmosphere d'allé- 
gresse euphorique qui imprégne l'ensemble du reahü atteindra 
son comble. On s'y adonnera jusqu'à l'aube à une danse hwakëmu 
particuliërement frénétique : thuwëbë hwakë? shiiwanieharudi ! 
iriamuamahirayu... hwakëmu a yayë ! : "on danse avec les fem- 
mes sans répit jusqu'à l'aube ! on s'amuse beaucoup ! c'est 
le hwakëmu véritable !". 
C'est le paroxysme ludiq.ue du reahü et même les seuls instants 
de répit de cette nuit seront occupés - faute de mieux - à 
tourner en dérision une derniëre fois (pour les invités au 
moins) un e.thnog;rap,he trop souvent rivé à son carnet : "tu ne 
dors pas ? préte-moi ta lampe ! des sorciers ennemis vont me 
tuer si je vais pisser dehors dans le noir !"... “donne-moi 
ton stylo ! mes oeintures corporelles sont effacées !"... "je 
viens de trouver un morceau de gibier... je veux un morceau 
de ta galette de manioc pour l'accompagner !"... "ma cuisse 
me démange ! je veux un médicament !"... "donne-moi tout de 
suite des perles... je suis,furieux... les femmes me refusent 
leur vagin !"... 
- - - s - - - - - m - - - - - - - - - -  
(90) Elles sont souvent maintenant enroulées dans des fragments 
de tissu crasseux. 
(91) Il nous a parfois été donné de constater, lors de cette 
cérémonie, des manifestations de deuil plus publiques : ras- 
semblement en fin d'aprës-midi des invités et de leurs hôtes 
sur la place centrale accroupis et se lamentant, danse des 
parentes proches brandissant des petits objets ayant apparte- 
nu au défunt et destinés à étre brisés puis incinérés le lende- 
main,, etc. 
- _ . _ _ _ _ - - 
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Chacun dans cet ultime hwakëmu testera une ultime fois les 
vertus de sa magie amoureuse ou tentera d'obtenir, plus direc- 
tement et plus prosaïquement, les faveurs du partenaire sur 
lequel il a jeté son dévolu dans l'ivresse des chants et des 
danses. 
Instants privilégiés dont la nostalgie perdurera - après le 
départ des invités - dans la maison collective. revenue a des 
travaux et des jours qui sembleront brusquement insipides. 
La mélancolie des amants se nourrira encore longtemps de la 
contemplation des foyers désertés et se verra cruellement 
accentuée - dit-on - par le chant lugubre des toucans (92) 8 f'ap- 
proche du soir. A moins qu'ils n'aient choisi - au mépris 
des conflits qui en découleront - de confondre le rite et la 
vie dans une fugue amoureuse. 
Sixième (et dernier) jour du reahu : 
Alors que le soleil est déjà levé depuis plusieurs heures 
sur la maison collective encore engourdie à la suite des 
excès de la nuit, le maître du rituel (le deuilleur principal) 
s'affaire aux ultimes préparatifs de l'hallucinogène cérémo- - 
nie1 (yakcana reahü) dont il mélange les ingrédients sur une 
platine à manioc (mahe). Des bribes de harangues proférées 
par les anciens fusent çà et là pour inciter les hommes à se 
pare'r. 
On s'emploie alors activement à balayer (93) la place centrale. 
Les femmes détachent et enroulent les hamacs et rangent leurs 
possessions au plus profond de l'habitation. Quelques adoles- 
cents particulièrement raffinés en sortent afin de parachever 
plus soigneusement leur ornementation à la lumière du jour. 
(92) Les chants du toucan(mayubë)sont associés à la mort et 
aux chants funèbres. 
(931 Avec un pétiole de régime de fruit de palmier maimasikë 
(Euterpe oleracea). 
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Le disque de terre cuite sur lequel repose la drogue est enfin 
amené par le deuilleur principal au centre de la maison apres 
qu'il a entonné un court chant hululé. 
L'ensevelissement des cendres funéraires 
Les hommes - ornés avec flamboyante - viennent maintenant 
peu à peu, un à un ou par petits groupes, s'accroupir autour de 
la platine pour y prendre des pincees de poudre brunâtre qu'ils 
inhalent à grand bruit. 
Se dandinant sur ses jambes pliées, chacun fait alors assaut 
de raclements de gorge, de claquessur le crâne et d'exclamations 
ostentatoires sur les pouvoirs de la substance. Puis les cha- 
manes - non sans un soupçon de condescendance ironique (94) - 
commencent à utiliser leurs longs tubes à drogue (horomë a) 
pour souffler avec énergie force hallucinogène dans les narines 
des membres - profanes - d'une assemblée qui devient a chaque 
instant plus sonore et plus cahotique. 
Le deuilleur principal retourne alors jusqu'a son foyer d'où 
il détache Ta petite vannerie qui contient la gourde cinéraire 
boraashi pour y fixer une sorte de courroie d'écorce. Revenu 
sur la place centrale, il prend successivement par le bras 
plusieurs hommes (95) avec lesquels il forme un cercle étroit. 
Il passe ensuitella boucle d'écorce autour du cou de celui de 
ces hommes auquel incombera le service funéraire (96). 
Les partenaires ainsi rassemblés s'enlacent les épaules les 
uns des autres en commençant à émettre des cris rythmés : ha ! 
ha ! ha ! ha !... sur le tempo du.dialogue cérémonie1 d'échange 
yZ-+mu qu'ils poursuivront après leur service funéraire (on dit 
- 0 - - - e m - - - - - - - - - - - - -  
(94) C'est en fait la seule circonstance oü cette drogue est 
inhalée par des non chamanes. 
(95) Cinq à six personnes en général. 
(96) Ce cercle est composé du fossoyeur et de quelques invités : 
hwamabë hwëtutuothare : litt. "les invités le font symétrique- 
ment habituellement" a-t-on coutume de dire. S'il s'agit de der- 
niëres cendres (cf. supra pp.489-490)le rôle principal (de fos- 
soyeur) sera épalementvolu à un invité. 
d'ailleurs de cet épisode : ushibë .y%mumZX : litt. "mettre 
les cendres en dialogue cérémonie1 d'échange"). 
Cette mêlée décrit aussitôt sur la place centrale - en titu- 
bant légërement - un arc de cercle qui la conduit jusqu'à l'es- 
pace domestique Inahi) du deuilleur principal. Les hommes qui 
la composent s'accroupissent alors autour de son foyer tout en 
continuant à marquer le rythme du dialogue ya+mu et à se tenir 
par les épaules. 
Le deuilleur principal, qui les a précédés, ranime la flamme 
de son foyer et en rassemble les biches sur un côté (97) pour 
en libérer le centre. Invités et amphitryons se rassemblent 
en grand nombre en demi-cercle, à quelque distance de la 
mêlée des "fossoyeurs" (les femmes en avant assisses sur le 
sol ; les hommes debout derriëre). Ils sanglotent et se lamen- 
tent avec ostentation : yaiyo ! yaiyo ! yaiyo !.... . 
Le porteur de la gourde cinéraire se détache alors de ses par- 
tenaires qui continuent leur ébauche de dialogue cérémoniel. 
Il creuse à la machette un trou profond au centre du feu du 
deuilleur principal (981, délivre la gourde de la corbeille qui 
la contient, décachëte son bouchon de cire et déverse aussitôt 
les cendres (ushibë rua+). Il rebouche ensuite rapidement la 
sépulture et replace les tisons par-dessus, en étoile. L'ensem- 
ble de cette opération est désigné par des expressions telles 
que : ushibi t+ei : "planter, mettre en terre les cendres", 
ushibë mosi boa+ : "dissimuler les cendres à la vue" (991, ou 
plus souvent encore, ushibë yaa+ : "mettre les cendres au feu". 
Le fossoyeur fracasse alors la gourde cinéraire vide et 
la brûle dans le foyer remis en place, avec la vannerie qui la 
----------e----s-w-- 
(97) Les bûches du foyer domestique sont habituellement dispo- 
sées en étoile. 
(98) Trës exactement en bordure du centre du foyer (wakë waka- 
siha), "là OU sont les cendres du foyer" : wakë yubuushiha. 
(99) Cf. une expression proche infra Ch. XIII p. 580. 
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contenait et sa courroie (100). 
Pendant ce temps, un ou deux des parents les plus proches du 
défunt (époux, enfa.nts adultes, parents), parmi lesquels le 
deuilleur principal, pleurent, accroupis au plus près du foyer, 
ramenant rythmiquement leurs larmes sur les pommettes avec l'ex- 
térieur des pouces. 
Toutes les personnes qui ont participé ou assisté à cet en'se- 
velissement des cendres se dispersent alors sur la place cen- 
trale oü - la drogue accentuant son effet - les hommes commencent 
à se joindre par paire en se,saisissant réciproquement le cou 
par un bras, accroupis ou assis sur le sol, jambes enchevétrées, 
pour effectuer le dialogue cérémonie1 yZ;Lmu. 
Mais avant de donner quelques détails sur ce dialogue 
cérémonie1 et de décrire les activités rituelles qui lui suc- 
cèdent, il nous faut évoquer ici assez longuement toutes les 
variantes du traitement des cendres funéraires dans le reahu. 
(100) A ce moment on peut éventuellement aussi brüler les dé- 
bris des possessions du défunt brandies et brisées la veille 
(cf. supra p. 493 note 91). 
A notëFë$alement que la destruction de la gourde cinéraire vide 
peut s'effectuer selon une procëdure différente : à la nuit tom- 
bée,, la gourde est fracassée par le fossoyeur et ses débris 
jetés dans le foyer du deuilleur principal tandis qu'il entonne 
"le chant annonciateur de la gourde" (boraashi hea), (un simple 
chant heri en gënéral). Puis un groupe d'hommes vient piétiner 
en dansanf (bra+ti) les braises et les cendres du foyer : wakë 
karukar. Ceshommes imitent avant cette épreuve le rugissement 
du jaguar pour acquérir les vertus de son image vitale et sup- 
porter la douleur des brûlures qu'ils subiront. Cette variante 
de la crémation des débris de la gourde cinéraire s'est trouvée 
justifiée par nos informateurs comme'une forme de destruction 
plus méticuleuse de la gourde cinéraire visant à atténuer la 
mélancolie du deuil, mais aussi comme un moyen d'éviter que des 
fragments de cet objet funéraire par excellence puissent étre 
touchés par les enfants et mettre leur vie en danger. Cette sé- 
quence rituelle peut avoir lieu soit en l'absence des invités 
au cours de la soirée d.u dernier jour de reahü, soit en leur 
présence au cours de celle de l'avant-dernierjour si l'on a 
choisi de dissocier cérémonie funéraire et prise collective 
d'hallucinogène : ushibë wayam% maobë : "pour ne pas maltraiter 
les cendres" (risque de débordements agressifs du dialogue 
yZ+mu tels qu'ils mettraient en risque le rite funéraire). 
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L'inhumation cinéraire que nous venons de décrire ne concerne 
en effet que les adultes de statut commun (kuwabërathëbë). 
Cendres d'enfants, cendres d'adultes 
La premiëre variante des funérailles est fonction de 
l'âge du défunt : les cendres des enfants sont ingérées, et non 
ensevelies, le matin du sixieme jour du reahü avant la prise 
collective d'hallucinogënes. 
Dans un tel cas, le détenteur de la gourde funéraire prépare à 
son foyer une marmite de compote de banane plantain. Les deuil- 
leurs se rassemblent autour en arc de cercle pour reprendre 
leurs lamentations funéraires. La femme du deuilleur principa.1 
défait alors la gourde de la vannerie ,ajourée qui la contenait. 
Elle la brandit et la frappe doucement du plat de la main sur 
un rythme lent ponctué de sanglots et de plaintes funëbres. 
Puis elle la transmet à d'autres parentes proches de l'enfant 
mort qui, rassemblées avec elle autour de la marmite funéraire, 
répètent les mëmes gestes. 
Le deuilleur principal prend ensuite la gourde et la remet 
au fossoyeur (101) qui la décachéte et verse une partie des 
cendres dans le creux de sa main puis les porte à sa bouche et, 
5 l'aide d'une calebasse, absorbe à grands traits de la com- , 
pote de bandne puisée dans la marmite (102). Puis il passe la 
(101) il s'agit ici du fossoyeur qui a effectué les étapes pré- 
cédentes du rite funëraire : exposition du cadavre, crémation 
des ossements. Les autres participants lui sont adjoints de fa- 
çon secondaire (hwëtuei- : "ils le font aussi") bien qu'ils ab- 
sorbent également des cendres. 
(102) Il arrive quelquefois (région,de Toototobi) que les cen- 
dres soient versées par le fossoyeur dans la marmite de compote 
de banane avant d'être mélangées et absorbées (puisées dans le 
creux de la main : ushibë tihuwa+). On dit ainsi vouloir se 
prémunir contre les inconvénients de la méthode décrite ci- 
dessus : risque d'étouffement et goût extrëmement salé des cen: 
dres. Toutefois, l'absorption des cendres "sèches" présente à 
l'.inverse l'avantage, selon ses adeptes, d'éviter leur mise en 
contact avec les dents (elles sont déposées au fond de la bou- 
che) et ainsi une agression éventuelle-de l'entité vindicative 
associée au spectre : kamakari (cf. infra p. 640 sur cette 
entité). 
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gourde à un autre homme qui s'est approche pour répéter l'opé- 
ration (ushibë kowa+ : "boire les cendres"). Celui-ci la trans- 
met à.son tour à un troisieme, etc. Quatre ou cinq personnes 
(CO-résidents et invités mais tous affins classificatoires du 
défunt) suffisent ainsi en genéral à épuiser les cendres d'un 
enfant. La gourde et la vannerie qui la contenait sont ensuite 
incinérées, au moment du dialogue cérémonie1 yZ+mu, dans le foyer 
du deuilleur principal, 
Quelques commentaires s'imposent ici sur l'interdit qui 
frappe chez les Yânomamë (alors qu'il n'en est rien semble-t-il 
chez les Yanomamx) l'ingestion des cendres funéraires d'adulte. 
Elles sont considérées comme particuliërement dangereuses : 
bata thëbë ushibë kowa+tëhë amuku nenirayu ! nomarayu ! : 
"lorsque l'on boit des cendres d'adultes cela donne des douleurs 
d'intestin ! on en meurt !". On dit également qu'elles détrui- 
sent les dents : nakë washia.?, ou peuvent rendre aveugle : 
hibëbëm%+. 
Ces dangers sont essentiellement imputés au fait qu'il est im- 
possible de digérer de telles cendres ou que leur saveur est 
d'une puissance excessive : ushibë shikëha shiiwanibariyutëhë 
hithorebramâk ! bata thëbë ushibë wayu... witati... nashi në 
kirihi... yokurabë kurenaha : 
. 
. 
"lorsque ces cendres restent indéfiniment au fond des viscëres 
et font gonfler démesurément l'abdomen ! elles ont un goût de 
graisse (saveur de viande)... elles sont d'une acidité ef- 
frayante... comme le sel des blancs". 
On retrouve dans ces quelques réflexions des thèmes qui 
renvoient implicitement à deux sortes de danger : 
- celui des pouvoirs pathogènes que l'on prête à kamakari, 
l'entité vindicative associée aux cendres et aux revenants 
(affection des yeux et des dents, coagulation des cendres 
ingérées ; cf. infra Ch. XIV p. 644) ; 
- celui de la rémanente de la "cruditê" du cadavre dans les 
cendres de ses ossements (puissance d'un goût rapproché de 
celui de la graisse : wite : 'gras" / witati : "saveur de 
graisse" ; acidité / salinité associée au cru ; cf. supra 
Çh. XII.2 pp. 4281429). 
. 
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Ces propriétés néfastes des cendres d'adultes ne leur sont ce- 
pendant pas spécifiques. Nous avons vu en effet (cf. supra 
note 102) que lorsqu'on ingère des cendres d'enfant, on évite 
leur contact avec les dents pour se prémunir de l'agressivité 
de kamakari et qu'on les dilue dans une compote de banane pour 
réduire le désagrément de leur saveur. Les qualités nuisibles 
des cendres d'adulte ou d'enfant sont donc identiques et ne se 
distingu,ent que par leur intensité relative. 
En raison de l'immaturité biologique et métaphysique des en- 
fants (103) leurs cendres recèlent des dangers atténuês qui 
peuvent étre circonscrits par de simples précautions rituelles : 
évitement du contact avec les dents, rinçage de la bouche, ab- 
sorption conjointe de compote de banane. 
Les 'cendres d'adultes voient ces dangers atteindre leur pleine 
expression ; on ne peut alors s'en prémunir qu'en renonçant à 
leur ingest,ion qui se trouve remplacée par leur ensevelissement 
dans un feu culinaire. 
Tous les éléments que nous venons de considerer laissent 
donc penser qu'ingestion rituelle et inhumation des cendres 
constituent pour les Yanomamë des variantes d'un méme processus 
de consommation symbolique. 
L'ingestion rituelle des cendres d'enfants serait ainsi une 
consommationYannibale"médiatisée par des "maniëres de table" 
supplémentaires (évi.tement du contact avec les dents, compote 
de banane, rinçage de la bouche) ; l'inhumation des cendres 
d'adultes, une consommation "cannibale" substituée par une figu- 
ration culinaire (ensevelissement au centre du feu de cuisine). 
La distance symbolique marquée' entre cendres et “consommateur" 
étant donc, dans chacun de ces deux rites, proportionnelle à 
l'intensité des qualités négatives pretées aux ossements inci-. 
nérés (agression surnaturelle/saveur indésirable). 
-B-w--m--P-- - - - - - - - -  
(103) Sang et ossature incomplëtement formés, image vitale et 
forme spectrale encore peu développée. 
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Nous avons ainsi : 
RELI~OMESTIBIl~ 
ABSOLUE 
(enfants) (adulte) 
\1 6 
INTERPOSITION 'DÉPLACEMENT (104) 
SYMBOLIQUE SYMBOLIQUE 
("m;tm~~;s de (figuration 
4 
culinaire) 
4 
ushibë kowa+ ushibë yaaX 
"boire les "mettre les 
cendres" cendres au feu" (105) 
FIGURE 20 
Notre hypothèse, qui consiste à voir dans l'inhumation cinéraire 
une'forme figurée du cannibalisme funéraire (1061, se trouve 
également corroborée par le fait qu'ingestion et ensevelisse- 
ment sont considérés comme des variantes du traitement des 
cendres dotées de fonctions rituelles identiques. 
Il s'agit en effet dans les deux cas de "faire oublier les cen- 
dres funéraires" (ushibë mohotuamZ+) et de les "faire oublier" 
selon des modalités conçues de f,açon similaire. 
Lorsque les cendres sont bues : 
rihibëha ushibë maoki... kurathahibë thëbë mabrariyu : 
"elles se perdent dans les résidus alimentaires... elles dis- 
paraissent dans les résidus de la digestion du jus de banane" ; 
puis dans les excréments sur le sol de la forêt : shiibë keye- 
bëha yayë mahuru : "là où sont déposés les excréments elles 
(104) Au sens psychanalytique de ce mot. 
(105) yaa? est également un terme culinaire qui signifie "gril- 
ler". mit par ailleurs que les cendres sont ensevelies dans 
la terre "cuite" par le feu culinaire (mashita r+b+ha). 
(106) Une ingestion métaphorisée pour déjouer l'intensité des 
propriétés néfastes que sont censées recéler les cendres 
d'adultes. 
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se perdent véritablement au loin". 
Lorsque les cendres sont ensevelies : 
mashithanë ushibë mabramani... maraihuru.... mashitha bë kubra- 
rivu : 
"c'est la terre qui les fait disparaître... elles se perdent 
au loin... elles deviennent de la terre" (les Yanomamë étant 
"semi-nomades", l'emplacement de la sépulture dans l'habitation 
abandonnée et brûlée reviendra à la forêt : ushibë bëka nasi- 
këbërayu : "la sépulture des cendres sera envahie par les 
racines"). 
Nous avons donc ?Ci en quelque sorte opposition et corrélation 
entre une digestion interne et une "digestion externe" abou- 
tissant à reléguer les cendres dans l'anonymat de l'humus fo- 
restier. 
Cette hypothèse se voit par ailleurs également étayée par 
le fait que certains groupe yanomamë (région de T'oototobi notam- 
ment) ingèrent sans distinction cendres d'enfants et d'adultes. 
Les dangers que fait encourir leur,absorption sont dans ce cas 
censés être évités par le recours à un troisième type de mé- 
diation symbolique entre cendres et consommateur : on considère 
que l'incorporation ne peut ëtre menée à bien que par l'inter- 
vention d'un "pré'dateur auxiliaire" surnaturel (image vitale de 
vautour (107) par exemple) : watubarinë ushibë tuhaetoreki... 
kahikë rëaha ushibë keaetoreki... : 
"l'image vitale du vautour avale les cendres au-delà (de 
l'homme qui apparemment les ingère)... dans sa bouche inter- 
posée (dans le corps du consommateur de cendres) elles tombent 
au-delà (de celle de celui qui les absorbe)". 
Cette troisiëme variante de cannibalisme funêraire (cen- 
dres d'enfants et cendres d'adultes) combine donc en les inté- - 
riorisant les deux "solutions" que nous avons examinées pré- 
cédemment (cendres d'enfants/cendres d'adultes). On y trouve 
ainsi à la fois : 
-------------------- 
(107) Detail qui corrobore incidemment le fait que c'est bien 
'la rémanente de la “crudité" des chairs du cadavre que l'on 
redoute avant tout dans les cendres; 
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un processus d'interposition et de figuration de l'ingestion 
cinéraire (l'image vitale de l'animal nécrophage médiatise et 
reproduit .le processus d'incorporation des cendres). 
Dans les trois variantes funéraires que nous venons de 
discuter nous avons donc affaire à des formes de "consommation" 
des cendres qui ne se-distinguent les unes des autres que par 
le type des médiations symboliques qu'elles élaborent respectivement 
pour mettre en corrélation et opposeringestion cinéraire et 
ingestion alimentaire. 
Médiations qui s'efforcent ainsi de marquer le caractëre "hyper- 
culinaire" du cannibalisme funéraire : "manières de table" sup- 
plémentaires, inhumation au centre du feu de cuisine, ingestion 
"dédoublée". 
Nous retrouvons donc ici, une fois encore, des indices de la 
conception yanomamë du rite funéraire endo-cannibale comme une 
"cuisine hyperbolique" s'opposant au rite d'homicide exo- 
cannibale conçu comme une "anti-cuisine" (cf. supra Ch. XII.2 
p. 430). 
Rites cannibales "para-culinaires" fondateurs de l'état de so- 
ciété qui s'opposent comme tels "de l'intérieur" à la prédation 
immédiate du cannibalisme sauvage des ancêtres animaux mytho- 
logiques (Yaroribë) et des non-humains actue,ls (naikiribë). 
Pour les défunts adultes, hormis le simple ensevelissement 
réservé aux hommes du commun que nous venons de décrire, plu- 
sieurs modalités d'inhumation des cendres sont distinguées 
dans le reahû. 
Ces variantes tiennent soit au statut du mort (chamane ou grand 
guerrier), soit aux circonstances de son décès (guerre, ëpi- 
démie). No.us les décrirons briëvement dans cet ordre. 
Cendres des chamanes 
Les prëcautions rituelles qui entourent la sépulture des 
cendres des chamanes seront exposées en détail dans notre cha-* 
pitre XIV, à propos des pouvoirs agressifs de leurs spectres. 
Nous nous bornerons donc ici à en résumer les grandes lignes. 
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Les cendres des chamanes sont versées (au terme d'une séquence 
rituelle identique à celle des hommes du commun) dans un trou 
creusé au pied d'un'poteau de soutènement de la maison collec- 
tive (et non au centre d'un foyer culinaire) (108) : 
shaburibë ushibë kuwotëhë riyeriyeha yamakë thëbë t+e+ thare... 
nahikë kothoha... saisaiha kuwotëhë bë yamakë shin5 r%mumZimi... : 
"lorsqu'il s'agit des cendres de chamane nous les enterrons 
dans un endroit cru... au pied d'un poteau de soutènement... 
lorsqu'elles sont ainsi dans un endroit froid alors seulement 
elles ne nous rendent pas malades" (109). Ces cendres sont en- 
suite couvertes de libations de compote de banane destinées à 
apaiser et à nourrir le spectre du défunt (bore iyama;i-). La 
sépulture cinêraire est particuliërement profonde et la terre 
qui l'obstrue tassêe avec grand soin. La fumée qui s'échappe 
de la crémation des débris de la gourde cinéraire (si elle n'a 
pas été également ensevelie comme c'est souvent le cas pour 
les chamanes importants) fait l'objet d'une sêance chamanique 
destinée à rêduire ses propriêtés malëfiques. 
On constate donc que cette variante funéraire propose une nou- 
velle combinatoire d'éléments symboliques déjà évoqués au cours 
de nos pages précédentes : l'agressivité spécifique des pou- 
voirs pathogènes associés aux cendres du chamane impose ici 
leur inhumation et leur dilution dans la compote de banane cé- - 
rémonielle afin d'assurer leur dissolution dans le sol de l'ha- 
bitation (place centrale). 
Cendres des grands guerriers 
Avant leur enterrement les cendres des guerriers réputés 
-------------------- 
(108) La gourde cinéraire n'est souvent pas mëme ouverte : on la 
fracasse à l'aide d'un pieu au fond du trou où elle a été hâti-. 
vement précipitée. 
(109) Ceci pour éviter la vindicte des diverses entités surnatu- 
relles qui y sont associées : jaguar surnaturel, esprits auxiliai- 
res "orphelins" et kamakari qui pour n'ëtre pas spécifique aux 
chamanes est d'une virulence particulière dans leur cas (cf. 
infra Ch. XIV p . 640 1 : shaburibë unokë kuwobëha thëbë raamu' 
siehe : "la où se trouve la trace d'un chamane mort les gens 
tombent malades facilement". 
i 
1 
I  
‘. 
sont utilisées, une fois mélangées à de la teinture de roucou, 
pour frotter la poitrine et le dos des enfants et des jeunes 
adultes a qui l'on entend ainsi transmettre leurs vertus guer- 
rières : 
yanomamëthëbë kë waithiri niyaiwihi... ushibë yaadmi... ushibë 
shino yarari naraubëha... oshe thëbë bar+k+ wei wakëabotayu... 
bata thëbë maki... bre ! : 
"on n'enterre pas dans le feu les cendres des yanomamë qui 
fléchaient avec courage... on les mélange à de la teinture de 
roucou pour en enduire les gens... on rougit ainsi la poitrine 
de tous les enfants... ainsi que des adultes" (110). 
Nous avons encore ici une autre variation cohérente sur 
les thèmes mis en évidence : des cendres, cette fois dotées de 
pouvoirs bénéfiques (croissance, courage), sont appliquées 
sur le corps des CO-résidents grâce à la médiation d'une sub- 
stance tinctoriale cérémonielle (équivalent "externe" d'un ali- 
ment cérémonie1 (111)) aboutissant à leur disparition dans la 
crasse du corps (shako) qui revient à la poussiër-e du sol 
(hiikabë) (toujours selon nos informateurs). 
Cendres des morts en guerre 
Les cendres des hommes décédés des suites de blessures in- 
fligées par des ennemis (ce sont des sharaka kanasibë : "reliefs 
de flëches") sont partiellement enterrees (ushibë yaa#) dans un 
(110) Un tel usage rituel des cendres des grands guerriers a 
déjà eu lieu lors de la cérémonie de crémation de leurs osse- 
ments (cf. supra Ch. XII.2 p.425 note 22). 
(111) Nous avons déjà noté que la teinture de roucou intervient 
dans les rites comme une sorte de "sang mythologique" qui "re- 
culturalise" l'enveloppe corporelle soumise à des contacts dan- 
gereux, notamment, nous l'avons vu, avec les matières cor- 
porelles en dëcomposition (supra p. 377 note 52 et p. 414 note 5). 
On notera Bgalement que ce processus d'incorporation d'une qua- 
lité par application sur le corps d.'une substance mélangée à de 
la teinture de roucou se retrouve dans l'usage des plantes bénë- 
fiques ; par exemp1.e waithirikikë (Cyperus SP.) censée donner 
courage et énergie à celui qui l'applique ainsi sur lui (ou 
porte en collier des fragments de son bulbe enduits de roucou). 
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foyer culinaire) mais pour la plus grande partie "éparpillees 
et frottées sur le sol" : ushibë h+br+ka+. 
On dit aussi de cet épisode funéraire : ushibë wani% : "dé- 
truire, dêtériorer les cendres". Il est réalisé avant de mener 
un raid de revanche : 
thëbë nabë wayu hithou bihiotëhë ushibë shino h.+br+k+rihe sha- 
raka kanasi vaa+etëhë... ushibë totihaxmihe... moni haba thëbë 
shino yaabëki : 
"lorsque les gens veulent entrer en guerre ils frottént alors 
seulement les cendres sur le sol... quand ils ensevelissent les 
cendres d'un mort en guerre... ils ne terminent pas les cen- 
dres... une partie est seulement enterrée dans le feu". 
Les cendres sont frottées et éparpillées par les guerriers ac- 
croupis, mains à plat sur le sol, en imïtant le grondement du 
jaguar : tihimu ou l'appel du vautour :. watubamu. Ce sont là 
rappelons-le, des indices de l'incorporation d,'images vitales 
guerrières. 
Il s'agit en premier lieu dans ce rite d'exacerber rituellement 
le désir de vengeance en attisant la "colëre du deuil", donc 
d'inverser le travail symbolique du deuil commun par lequel on 
s'efforce de "faire oublier les cendres“. On les "détériore" 
ici en les étalant avec ostentation sur la place centrale : 
unokai nomCh+bra+bihioetëhë ushibë shino waniarihe bë hwcish;io- 
rayutëhë në yuax bihiotëhë : 
"lorsque l'on veut rendre réciproque l'état d'homicide alors 
seulement on détériore les cendres. funéraires... lorsque l'on 
est pris par la colère du deuil... que l'on veut se venger". 
Mais il s'agit aussi d'un moyen symbolique d'endormir la mé- 
fiance et la vigilance du meurtrier afin de garantir l'exercice 
effectif de la vengeance : 
. . . unokarimëthë mohotubramani... ushibë h-+br+kaYtëhë yanomamë 
thë unokai bihi mohoti... bihi mohotiotëhë thë shëanom+h+brari 
. . . "ware nabë huuërahe" bihi kuuimi ! : 
"on rend sans méfiance le meurtrier en état rituel d'homicide... 
lorsque l'on frotte sur le sol les cendres (de sa victime)... 
alors qu'il est sans méfiance on le tuera à son tour... il ne 
pensera pas : "des guerriers viennent vers moi" !" (112). 
--s-------me---..---- 
.  
(112) Ce procédé de "sépulture" est - au dire de nos informateurs - 
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Nous avons donc cette fois dans cette variante des cendres 
en quelque sorte dotées d'un "coefficient de deuil" superlatif 
s (agression directe) qui imposent de ce fait une "non-consommation" 
qui est aussi, nous l'avons suggéré, un "non-oubli". Il s'agit 
donc ici d'une- inversion du traitement rituel habituel des cen- 
dres ; d'une inversion destinée a attiser la "colere du deuil" 
(113) et à' favoriser ainsi l'exacerbation de l'énergie vindi'- 
catoire des deuilleurs. 
Cette "variante négative" s'articule ainsi de façon cohérente 
à celles que nous avons décrites jusqu'ici en les inversant 
toutes. 
Cendres des morts d'épidémies 
Les cendres des personnes décédées au cours d'une épidémie 
sont enterrées en bordure de la place centrale de l'habitation, 
(suite 112) utilisé avec une certaine prédilection dans des 
reahü au cours desauels on invite traîtreusement (nomihiri 
shoak) , sous prétexte de réconciliation, des ennemis recents. 
-procède alors à l'enterrement des cendres très anciennes d'une 
de ieurs victimes que l'on souhaite encore ven-ger (alors qu'ils 
avaient fini par penser qu'elles étaient ensevelies depuis long- 
temps excluant ainsi toute possibilité de vengeance). Alors que les 
ennemis sont ainsi‘ persuadés qu'il s'agit de funérailles "nor- 
males" (d'un défunt récent dans la mort duquel ils n'ont aucune 
responsabilité) elles sont répandues sur le sol par leurs amphi- 
tryons qui les criblent aussitôt de flèches : Shiiwaniboha Ama- 
theribënë +naha yamakë nomihiri a thararehenë yakbana bë yamakë i i i i
hbre kowamà-+kuik+-në... ushibë hote hoyabuwi yaa$ kubohenë... 
yamakë yZ;Tmu kukemamaki... ushibë h+br+k+remahe... sharakanë 
yamakë niyayorayomahe... : "a Shiiwanibo (site) les Amatheri (groupe) 
nous ont ainsi traitreusement invites... après qu'ils nous eurent 
fait trompeusement absorber de la drogue... après qu'ils eurent 
enseveli de vieilles cendres qu'ils maintenaient dissimulées.... 
bien que nous effectuions le dialogue cérémonie1 d'échange... 
ils ont frotté des cendres sur le sol... et ils se sont mis à 
nous flécher". 
(113) La "colère du deuil" est ici attisée, selon nos informa- 
teurs, parce qu'en malmenant les cendres on favorise les vel- 
léités de retour du spectre du défunt. L'oubli des deuilleurs 
se voit ici substituer celui du prédateur qui perd toute vigi- 
lance à l'égard des vengeurs potentiels de sa victime. 
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au pied du poteau de soutènement auquel etait fixée l'extrémité 
de leur hamac (114). On considère ainsi que leur ensevelisse- 
ment dans un feu culinaire "ferait à nouveau éclater le prin- 
cipe pathogène" qu'elles sont encore censées contenir (shawara 
wayu homobramZ;l k5). 
Cette ultime variante de la sépulture des cendres d'ossements 
s'apparente donc d'une.certaine manière à celle des chamanes 
(agressivité pathogène'excessive conjurée par un enterrement 
"au froid", "à cru") mais s'en distingue par un traitement plus 
neutre sur le plan des connotations culinaires (absence de li- 
bations). 
A titre de conclusion de ce développement consacré aux mo- 
dalités variables de "sépulture" des cendres d'ossements en 
fonction de l'âge et du statut du defunt ainsi que des circons- 
tances de sa mort, il nous est maintenant possible de les or- 
donner au sein d'un groupe de transformations cohérentes qui 
va de l'incorporation réelle en passant par différentes formes 
d'incorporation figurée pour aboutir à une négation de l'in- 
corporation‘ : 
l- cendres ingérées avec un aliment cérémonie1 (enfants) 
2- cendres frottées sur le corps des enfants et des jeunes 
adultes avec une teinture cérémonielle (grands guerriers) 
3- cendres enterrées dans un foyer culinaire (adultes communs) 
4- cendres enterrées "au froid" mais avec un aliment céré- 
moniel (chamanes) 
5- cendres enterrées "au froid" sans aliment cérémonie1 (morts 
d'épidémie) 
6- cendres éparpillées sur le sol (morts à la guerre)* 
Transformations qui déclinent ainsi le retour des cendres 
d'ossements à la matiëre pure et anonyme (poussiëre, terre) à 
travers les "périphrases rituelles" d'un cannibalisme funéraire 
--------w---------v- 
(114) Une partie de ces cendres peut par ailleurs étre enterrée 
lors de la crémation des ossements. 
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déployé en une méticuleuse combinatoire de connotations "para- 
culinaires" qui le démarquent d'autant du cannibalisme "réel". 
Le cannibalisme funéraire yanomamë apparaît donc ici comme 
un cannibalisme qui démultiplie les figures de sa transposition 
pour mieux se pratiquer, si l'on nous permet l'expression, du 
bout des lèvres : les seules cendres ré,ellement ingérées sont 
finalement celles des enfants et encore le sont-elles avec des 
prëcautions vétilleuses (cendres placées au fond de la bouche, 
diluées dans de la compote de banane ; rinçage de la 
après l'opération). 
Dialogue cérémonie.1 d'échange et duels rituels - 
Revenons maintenant, aprës cette longue digress 
bouche 
ion sur le 
traitement des cendres funéraires, a la description des évène- 
ments cërëmoniels qui clôturent l'ultime matinëe du reahü. 
Après l'inhumation cinëraire, tous les hommes, invités et 
amphitryons, se trouvent rassemblés sur la place centrale de la 
maison collective pour y effectuer le dialogue cërëmoniel 
vairnu. 
Ce type de dialogue cërëmoniel a lieu entre des protagonistes 
assemblés deux par deux, accroupis ou assis face à face sur le 
sol et se tenant le cou par un bras (tour à tour ou simultané- 
ment). Il s'agit - là encore en schëmatisant - d'un dialogue 
essentiellement consacré à la discussion officielle d'échanges 
(de biens, de femmes, de projets d'invitation, de lieu de chasse 
henimu... ) mené collectivement à la fin du reahÜ après l'inha- 
lation d'hallucinogènes ("trade talk"). 
Comme dans le dialogue wayamu ("news talk") chacun des parte- 
naires adopte tour à tour une attitude verbale active (thë a 
weyei- : distribuer la parole") et passive (thë a hua2 : "rë- 
pondre à la parole"). Mais le yZ$mu met en oeuvre une prosodie 
spécifique qui - autant que la teneur de ses ,messages - le 
distingue des autres formes de l'art oratoire complexe des 
YZnomamë (115). 
-------------------- 
(115) Nous avor f ainsi trois formes de dialogues rituels : 
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les périodes de ce dialogue rituel consistent ainsi en des 
phrases chantëes dont les mots sont décomposés en syllabes (ou 
phonëmes)scandé(e)s sur un rythme ternaire (la troisieme syllabe 
se trouvant accentuée et souvent rëpëtëe comme première syllabe 
de la triade qui suit) : 
1 2 3 1 23...,. 
sho-ri wë ! hwe-i a ! a-ho wa ! u-kë.wa ! ha-rë wë ! wë-a brai ! 
bra-i wi ! ya-ië ke ! në-wa ko ! hi-kë a ! tha-+ a ! kui-kë 
në !... : 
shoriwë hwei ahc wa ukë waha rë wëabraiwi yanëkënë wa kohikë 
a thak kuikënë : 
"beau-frëre ce coton dont tu fais mention... lentement après en 
avoir fait un hamac... (tu descendras avec des collines jusqu'a 
.moi pour que j'y enveloppe ma tête)..."... 
Rythme qui deviendra binaire lorsque le dialogue s'ëchauffera 
(nakiahuru : litt. "devenir sonore au loin"). 
1 2 72,.... 
sho-ri ! wë-ë ! hwe-i ! a-ho ! ho-re ! bë-ë ! the-ri ! wa-shii ! 
y-ë-ë ! vë-rë ! ma-bu ! u-ra ! ti-i !... : 
shori hwei aho horebëthe'ri wa shii rë yërëmaburati.. : 
"beau-frëre,cette argile des collines dont tu possëdes au loin 
le gisement... (tu descendras avec des collines jusqu'à moi 
afin que j'y fasse cuire mon gibier)..."... 
Au-delà de cette prosodie complexe, les chants rythmiques 
du y%mu usent - et abusent - comme les autres formes de dialo- 
gues rituels yânomamë, d'une grande variétë de figures de rhé- 
torique (716) et d'usages linguistiques délibérément dëplacés 
(emploi de termes de parenté de dialectes différents, usage de 
suite 115) hiimu . ' r . "dialogue d'invitation", wayamu : "dialo- 
ue d'information", yX+mu : "dialogue d'ëchange" ainsi que la 
arangue des anciens-peut prendre la forme d'un échange ver- 
$6; 
hwërëamu huayu : "se répondre réciproquement par des harangues" 
Par exemple : "une pointe enfoncée dans le sol" = une 
machette, "couper des lianes" = ouvrir un jardin ; "argile" = 
pot de terre, "chose posée sur le sol" = marmite d'aluminium. 
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termes féminins pour les hommes, de termes de consanguinité 
pour des affins...). 
L'exaltation qui règne dans l'habitation collective durant 
le y%mu parvient rapidement & son paroxysme. 
Vingt à trente couples de partenaires survoltés se trouvent 
réunis sur la place centrale, proférant à pleine voix leurs 
discours saccadés en se frappant sur la poitrine ou.sur les 
cuisses. Des jeunes gens terrorisés par les effets de la drogue 
tournent en hurlant dans la maison, s'y roulent sur le sol ou 
en frappent les pili'ers à coup de machette... 
Les chamanes - rompus à l'usage des psychotropes - commencent 
par contre à 'exercer leurs talents, avec une maîtrise vocale 
et chorégraphique parfaite, un peu à l'écart du tohu-bohu géné- 
ral qui s'est emparé de la place centrale (117). 
Il est fréquent que ces dialogues cérémoniels entraînent cer- 
tains des couples de partenaires, enflammés par les effets de 
la drogue, dans de véhémentes récriminations réciproques qui 
les conduisent rapidement à en venir aux mains. Ils commencent 
d'abord à se serrer le cou (akayu).en tentant de se déséqui- 
librer. Puis, si leur contentieux est plus sérieux,à s'engager 
dans des forme's de duel rituel d'une violence éventuellement 
croissante : si bayu, si yoayu, bar?k+ shëyu, 'he she"yu (118) 
dans lesquels on se frappe respectivement les flancs du plat de 
la main, du plat d'une machette, la poitrine à l'aide du poing, 
le sommet du crâne à coup de massue (cf. supra Ch. VIII pp.266-268) 
sur les rel'ations entre reahü, conflits, sorcellerie et duels 
rituels) (119). 
(117) Les chamanes invités s'astreignent en particulier à ef- 
fectuer des cures sur les familles de leurs amphitryons afin 
de prévenir toute accusation de sorcellerie à l'encontre des 
leurs à l'issue du reahù. 
(118) Ces combats à la massue he shëyu ont en fait lieu en fo- 
rêt, en de rares occasions, dans une clairière spéciale (rotibë) 
et non sur la place centrale (sauf cas de qraves conflits in- 
ternes à la communauté survenant à 1'improGiste). 
(119) Ces combats de reahü opposent généralement invités et ' 
amphitryons mais ils peuvent également impliquer parfois des 
CO-résidents qui profitent de cette occasion pour régler leurs contentieux. 
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Ces duels, qui Commencent en général entre protagonistes de 
deux OU trois couples de dialogueurs situés en différents points 
de la place centrale, ne tardent pas â mobiliser la plupart 
des invités et des amphitryons répartis en cercles compacts 
autour des antagonistes. Au premier rang de ces spectateurs, 
les proches parents des rivaux ne tardent pas â s'impliquer de 
la voix puis du geste dans les conflits. 
Les femmes vociferent des insultes â l'encontre des adversaires 
de leurs époux (de leurs frères, de leurs fils...) ; les mena- 
cent avec des tisons, des bûches ou des machettes ; enlévent 
les ornements (colliers, brassards...) qui peuvent géner leurs 
protégés ; arment ou désarment les combattants en fonction de 
l'équilibre des forces... Les hommes gesticulent en tous sens 
en se vantant de leur férocité et en proférant des injonctions 
impérieuses afin de mobiliser les membres de leurs parentèles 
et de maintenir en respect leurs opposants. Ils s'efforcent 
par ailleurs tour â tour de relayer les antagonistes épuisés. 
L'effervescence est alors â son comble, gagnant quelquefois . 
même de jeunes enfants qui n'hésitent pas â se mêler au combat 
'en assenant quelques coups de poing dans le dos de l'adversaire 
de, leur père (de leur frère, de leur beau-frére...) avant de 
s'enfuir à toutes jambes sous la menace ironique d'un adulte. 
La maison, saturée de clameurs et de fureurs, ne retrouve peu 
â peu uné atmosphêre plus paisible qu'â mesure que, l'effet de 
l'hallucinogêne diminuant, l'énergie des combattants et des ' 
dialogueurs s'affaiblit. Les chants deviennent alors plus hési- 
tants et les affrontements mo+ns déterminés. On n'entend bien- 
tôt plus que les rythmes exténués de quelques retardataires 
captivés par leurs déclamations et les chants des quelques cha- 
manes qui pousuivent çâ et lâ leurs invocations. Puis, progres- 
sivement, les bruits familiers de la maison et de la forêt par- 
viennent à nouveau â s'imposer : jappements, vols de perroquets, 
pleurs d'enfants, éclats de rire... 
Distribution des viatiques cérémoniels et rétribution du - - 
service funéraire 
Les hommes, . couverts de transpiration et. de poussière, se 
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rendent alors peu à peu prendre un bain à la rivière toute 
proche et achèvent ainsi de reprendre leurs esprits (120). 
Les fils et les beaux-fils du deuilleur principal dëposent sur 
le sol de la place centrale un tapis de feuilles de palmier. 
Ils y rassemblent peu à peu en amoncellements irréguliers les 
paquets de gibier funéraire bouilli (ushibë heni : "le gibier 
cérémoniél des cendres") et les galettes de manioc (ushibë tehi 
"accompagnement végétal des cendres funéraires") qu'ils ont 
été quérir au foyer du deuilleur principal. 
Ce dernier et ses proches (WS, ZH, EI et éventuellement S, DH 
s'il s'agit d'hommes mûrs) s'accroupissent alors en cercle 
autour des victuailles pour superviser leur répartition en 
parts égales dans des corbeilles (shotehe) destinées à étre 
distribuées en priorité aux familles des invités (121). 
Cette distribution est souvent effectuée par le deuilleur prin- 
cipal lui-méme, secondé par des jeunes gens de sa par.entële 
(120) L'effet de la drogue cérémonielle yakÔana reahü est par- 
ticulièrement puissant ; il s'agit de résine (Vlrola SP.) bouil- 
lie dans un pot de terre. Cet hallucinogène est obtenu par 
réduction et cristallisation de la résine alors que dans la ya- 
koana d'usage (chamanique) "courant", seules des raclures sé- 
FIiFë? et pulvérisées du liber de ce type d'arbre se trouvent 
utilisées. On dit de cet effet : Yakcanari a noreminë hemaka 
shër+në wayu homobramani bihi mabramanl : "L'image vitale de 
la drogue, 
cipe 
apres avolr trappe la nuque, y fait éclater son prin- 
"pathogëne" et fait disparaître la conscience". Il est 
décrit dans son état initial (nomZ+ rarohurutëhë) de la façon 
suivante : disparition en tournoiements rapides de l'habitation, 
écrasement par un ciel d'une intense luminescence succession 
rapide et incontrôlable de motifs géométriques brillants et de 
scintillements phosphëniques, vertiges terrifiants et/ou hal- 
lucinations persécutives (anaconda, jaguars, pécaris agressifs). ' 
Puis on ‘dit que "les oreilles éclatent" (y%n+kakë homobra+) et 
se mettent à siffler puis que l'on recommence a percevoir son 
entourage. C'est à ce moment que l'on commence le dialogue céré- 
moniel yZ+mu pour 'lequel la drogue semble provoquer un effet 
désinhimr et énergétique : "on fait le dialogue dans un 
état second ("en état de revenant"), on n'a plus peur de 
prendre son adversaire à bras le corps et de chanter à haute 
voix ; on n'a plus peur des gens qui regardent ; on n'a plus 
peur de combattre ; 
(waithirimu)". 
on est exalté (shii harimu) et agressifs 
(121) Une part plus petite est donnée aux célibataires. Les CO- 
résidents en reçoivent sous certaines conditions que nous dé- 
_ 
crirons plus loin. 
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(ZS, BS, S, SS, OH). Ils se déplacent successivement pour ap- 
porter ces viatiques jusqu'à chacun des foyers oü sont ins- 
tallés leurs hôtes. 
Cette ultime séquence rituelle est désignée par le verbe rea- 
hÜa+ : "distribuer des nourritures cérémonielles", dont est 
issu le terme reahï! qui dénote la cérémonie dans sa totalité. 
Le fossoyeur - qui a porté la gourde cinéraire autour de 
son cou avant de l'ensevelir ou qui a été le premier à ingérer 
des cendres - recevra, au cours de cette distribution, une part 
de nourritures cérémonielles spécialement abondante : une hotte 
de vannerie surchargée de gibier et de galettes ; qu'il soit 
un CO-résident ou un invité. 
Rappelons ici incidemment que le fossoyeur du premier reahc, 
qui ensevelit les "cendres du dessus" est toujours un co- 
résident du défunt : c'est la personne à laquelle on a con- 
fié les étapes précédentes du service funéraire. Les fossoyeurs 
des reahu suivants, qui ensevelissent ies "cendres du fond", 
sont par contre le plus souvent des invités (122). 
La rétribution du service funéraire va donc d'abord à un affin. 
classificatoire CO-résident puis à des affins classificatoires 
de communautés alliées, ceci au cours d'un cycle de deux à trois 
reahü. Cette rétribution est génériquement décrite de la façon 
suivante : 
boraashi yarebobëha yaro yamakë komi ithabraki... w-+iha : "à 
celui qui a porté la gourde cinérairé autour de son COU, nous 
déposons "tout le gibier" dans une hotte" (123). 
w-w----------------- 
(122) kamatherithëha ushibë shino haba yaream$+ : "on donne 
seulement en premier a porter autour du cou les cendres funé- 
raires à un des CO-résidents", yahitheri a yaro wa;Y mothabrari- 
yutëhë hwamabëha ushibë h+bbnom+hTohe : "lorsque le CO-résident 
est lasse de manger le gibier (de retribution du service fu- 
néraire) les gens donnent les cendres à leur tour aux invités". 
A noter que dans le cas des cendres d'enfants, ingérées lors d'un 
unique reahü, le fossoyeur initial (CO-résident) est le premier 
consommateur et qu'il est ensuite relayé surtout par des invités. 
(123) Dans les funérailles d'enfants c'est le fossoyeur qui a 
effectué les étapes précédentes du rite qui boit en premier les 
cendres et qui reçoit la rétribution en gibier la plus importante : 
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Lorsque la personne rétribuée est le CO-résident du défunt qui 
s'est chargé des étapes précédentes des funérailles (exposition 
du cadavre, nettoyage et crémation des ossements puis confec- 
tion des cendres funérajres), la norme de rétribution est ainsi 
commentée : 
yahitheri bashoahi hehabra+wiha... tare hubakwiha thëbë tob>- 
tharahe... varobëha... : 
"au CO-résident (du mort) qui a déposé la hotte de feuille de 
palmier (contenant le cadavre) sur la place centrale... à celui 
qui a touché le pourri... les gens ont coutume de faire un don 
de gibier". 
Lorsque la personne rétribuée est un invité des deuilleurs 
qui a inhumé les dernières cendres contenues dans la gourde fu- 
néraire, on déclare : 
ushibë mabram%bihio tëhë hwamabëha thëbë hib+anom-+h+ki haiki- 
ai-ha... yayobëha yaro ithanom+hio... : 
"lorsque l'on veut achever les cendres on les donne aux invités 
pour qu'ils les terminent... on dépose le gibier à ces autres 
gens à leur tour". . 
La personne choisie parmi les invités pour effectuer cet ultime 
service funéraire est souvent le leader d'une communauté étroi- 
tement alliée (124). Il y est convié par le deuilleur principal 
à travers un dialogue cérémonie1 d'invitation hiimu (cf. supra 
p. 489) (125). ' 
(suite 123) ushibë haba kowakwiha w+iv a ithashoaki : "à celui 
qui a bu en premier les cendres on dépose une hotte de gibier". 
Les invités qui le relaient se voient gratifier de viatiques 
cérémoniels moins considérables. 
(124) C'est particuliérement le cas si la cérémonie funéraire 
est suivie d'un rite de guerre pour venger le défunt : bata 
thë waithiriowiha boraashi hib+anom+h+ki : "on donne à son 
tour la gourde cineralre a un ancien qui est un guerrier réputé". 
('25) ushibë, yarebuwi yamakë hiimumatthare : "nous faisons le 
dialogue d'invitation avec celui qui porte les cendres funé- 
raires autour du cou". Rappelons que ce dialogue cérémonie1 in- 
tercommunautaire, outre ses fonctions d'invitation et de ré- 
ception des invités, possède celle de permettre le recrutement 
formel d'alliés pour mener une incursion guerrière. , 
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Le gibier funéraire et toutes les autres nourritures cé- 
rémonielles préparées durant le reahÜ sont strictement inter- 
dits au deuilleur et amphitryon principal qui en est essentiel- 
lement le pourvoyeur (126) : kama yaro arabuwi heni waimi mahi 
. . . nakë washiari : 
"celui qui "porte le gibier sur un boucan" ne mange absolument 
par le gibier funéraire... cela contaminerait ses dents". 
Cette consommation "réflexive" des victuailles funéraires 
(heni wa+ yabamu : "manger le gibier funéraire "en retour"" (127) 
l'exposerait tout particulièrement a la vindicte de kamakari, 
l'entité maléfique liée aux cendres et au revenant (cf. infra 
Ch. XIV p . 640 1. Revenant dont nous avons vu qu'il était lui- 
même étroitement associé au gibier cérémonie1 des funérailles : 
borenë heni yaobëha a yë+thare... kama e naiki yaro.,. thë 
noamamu mahi ! yarobë në kamakariri reahümutëhë : 
"le spectre mange la où est suspendu le gibier funéraire... 
c'est en effet sa nourriture.,. il la refuse avec énergie (aux 
vivants qui vont le consommer) ! aux pièces de gibier est as- 
socié l'esprit vindicatif de kamakari durant le reahi" (128). 
Cet interdit est de façon cohérente, étendu, à tous les membres 
masculins de la parentële bilatérale du défunt (deuilleurs "géné- 
riques") qui, nous l'avons vu, assurent directement la produc- 
tion et la,transformation du gibier rituel : en consacrant durant 
m-e-----m-------e--- 
(126) boraashi kuwobëha heni bouthare : "celui chez qui se 
trouve la gourde cinéraire possede le gibier cérémonie1 des fU- 
nérailles". On dit 'que les détenteurs de cendres (ushibë 
thabuwibë) "possèdent" (boul, ou "portent sur un boucaWaarabu1 
TëFjTier funéraire. - 
(127) Voir sur ce point la similitude avec l'interdit de con- 
sommer ses propres prises qui est strictement imposé à tout 
chasseur (cf. supra Ch. V p. 162). 
(128) Ce danger n'est en fait censé menacer que les deuilleurs : 
yayothëbëha kamakari a ishoimi : "kamakari n'agresse pas les 
autres gens" (1.e les parents classificatoires). Les fossoyeurs 
ne peuvent ëtre affectés par cette entité qu'à la suite du con- 
tact de leurs dents avec les cendres qu'ils sont amenés à in- 
gérer (cendres d'enfants) : en en croquant des morceaux mal pi- 
. lés par inadvertance, en ne se rinçant pas la bouche aprës les 
avoir absorbées... 
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la chasse henimu leurs prises principales au boucan tenu par 
le deuilleur principal et en s'astreignant durant le reahü, 
sous sa supervision, à tous les travaux cérémoniels nécessaires 
à leur préparation (129). 
La prohibition qui frappe la consommation du gibier funé- 
raire devrait même, selon nos informateurs, se voir appliquée 
à l'ensemble des CO-résidents du défunt, qu'ils soient des 
.parents "véritables" (yayë) ou de simples parents classifica- 
toires (bko) : yahitheribënë yaro heni waihtomihe ! : 
"les CO-résidents (du défunt) ne restent pas à manger du gibier 
funéraire (après la distribution aux invités) !". 
Une telle extension, qui repose sur la conception idéale du 
groupe local comme une parentële cognatique endogame, parait 
cependant contradictoire. 
Ainsi, le fossoyeur "initial", qui reçoit une importante rétri- 
bution, de nourritures cérémonielles, est pourtant un affin 
classificatoire CO-résident du défunt. Cette contradiction entre 
normes de choix du fossoyeur et de rétribution du service fu- 
néraire est d'autant plus intrigante qu'elle nous a été parfois 
énoncée sous une forme directe : kamatherianë... bre hiraowi- 
në... bashoahi thakiwinë në heni wa.? tëhë kamakarinë nakë wari... : 
"lorsqu'un CO-résident,... une personne qui habitait avec lui... 
confectionne l'enveloppe mortuaire d'un défunt (exposition) et 
mange le gibier cérémonie1 (reçu à titre de rétribution du ser- 
vice funéraire), l'émanation vindicative du spectre "mange ses 
dents"". 
Il ne s'agit cependant que d'une contradiction théorique. L'in- 
terdit sur la consommation de la rétribution funéraire n'est 
pris ici que comme la formulation négative d'une obligation de 
redistribution. 
Dans la pratique, on constate ainsi eff.ectivement que le fos- 
soyeur CO-résident récipiendaire du gibier funéraire en répar- 
tit aussitôt la totalité entre les femmes de sa parenté (M, 2, 
- - - - - - - - - - B - - - e - - - - -  
(129) Les femmes, exclues de la production du gibier funéraire, 
ne sont pas concernées par l'interdit qui frappe sa consommation. 
Nous avons d'ailleurs vu qu'elles étaient au contraire rétribuées 
pour leur travail cérémonie1 (manioc) par un don de "bras de gibier". 
518 
w, D... ) (130) pour éviter d'avoir a le consommer lui-méme. 
Fossoyeur, il est un affin classificatoire que l'on doit rétri- 
buer par un don de gibier funéraire ; CO-résident, il est as- 
simiié 2 un cognat et doit a ce titre redistribuer un gibier 
qu'il ne peut consommer. 
Une exception semble pourtant venir infirmer la rëgle de 
non-consommation du gibier funéraire par les deuilleurs (et 
d'une façon générale par les CO-résidents du défunt) que nous 
venons de dégager. 
On assiste ainsi lors de certains reahü à une distribution ré- 
ciproque de gibier cérémonie1 entre consanguins et affins réels 
du défunt. Il s'agit toutefois d'un faux 'contre-exemple. 
Ces échanges de gibier funéraire entre affins et consanguins 
(yayë) du mort ne peuvent en effet avoir lieu qu'en cas de 
funérailles multiples et simultanées au sein d'une même commu- 
nauté, dans lesquelles les détenteurs de cendres sont en relation 
d'affinitê effective. 
Ils interchangent ainsi - aprës que les invités ont été copieu- 
sement,pourvus - les nourritures cérémonielles qu'ils ont res- 
pectivement produites : chacun évite de cette façon de consom- 
mer le gibier funéraire consacré à son propre mort. 
Une telle procédure n'est également possible qu'à condition que 
les défunts ne soient pas des cognats communs ("linking relative") 
aux deux ensembles de deuilleurs : 
Deuil IeWS 1 DeuilleurS 
1 1 2 
b- 
gibier 
funinaire 
FIGURE 27a 
--ose--------------- 
(130) Les femmes de la parentële du défunt ne sont pas, nous 
l'avons dit, assujetties à l'interdit sur la consommation du 
gibier funéraire (cf. note précédente). 
Cette configuration d'échange du gibier funéraire entre 
affins (réels) CO-résidents peut connaître une variante. 
Lorsqu'on inhume les cendres d'un mort unique, les affins (yayë) 
du défunt peuvent choisir de produire séparément du gibier cé- 
rémoniel (yaro arahwëtuobYo : litt. "rassembler du gibier sur 
un boucan réciproquement simplement") dans le seul but de pro- 
céder a son échange contre celui des deuilleurs directs, leu-rs 
CO-résidents (reahùaihwëtuo : litt. "faire une distribution 
symétrique de nourritures cérémonielles") (131). 
On a dans ce cas encore un échange symétrique de victuailles 
funéraires entre consanguins et affins CO-résidents (au sein 
donc de la parentèle locale) mais ceci en évitant toujours une 
consommation "socialement réflexive" du gibier associé au mort : 
en respectant l'.interdit fondamental qui exclut la consommation 
du gibier funéraire par la parentèle du défunt : 
Wunt 
I 
I 
1 f 
1 
1 
1 
Dwillwn Lb 
dirmcts 
FIGURE Zlb(1321 
(131) Ceci toujours après la distribution aux invités et au 
fossoyeur qui sont en tout état de cause prioritaires. La 
rétribution du service funéraire revient, rappelons-le, au co- 
résident fossoyeur "initial" pour les premiëres cendres, à un 
invité d'une communauté étroitement liée pour les dernières 
cendres ; (il s'agit dans les deux cas d'un affin classificatoire). 
(132) Cf. supra Figure 21a : ce cas est soumis à la méme condi- 
tion que lecédent : 
relative" 
le défunt ne doit pas étre un "linking 
entre les partenaires de cet échange. 
_ , 
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Nous résumerons maintenant sou's,forme d'un organigramme 
l'ensemble des alternatives contextuelles qui régissent la 
distribution. des nourritures cérémonielies (reahüai) et la ré- 
tribution du service funéraire (w+T ithabrak) telles que nous 
avons pu les dégager des formul‘ations explicites de nos infor- 
mateurs et des pratiques qu'il nous a été donné d'observer. 
Nous suivons dans la présentation de'ce modele d'alternatives 
de décisions les travaux de Keesing (1970,1971) (133). 
(voir page suivante) 
(133) Travaux sur lesquels A. Ramos (1974 : 174,175) a attiré 
notre attention. 
+ r 
IF Distribution(s) des victuailles cé- 
rémonielles uniquement aux invités. 
Rétribution(s) du (des) service(s) 
funéraire(s) à un (des) affin(s) 
classificatoire(s) CO-résident(s). 
. . . 
Idem mais rétribution du (des) ser- 
b vice(s) funéraire(s) à un (des) af- 
fin(s) classificatoiretsl invité(s) 
(homme(s) important(s) d‘une (del 
communauté(s) étroitement liée(s)). 
+ Distribution de victuailles cërë- 
monielles aux invités et entre les 
deuilleurs directs et leurs affins 
réels au sein de la parentèle loca- 
le (étendue à l'ensemble des co- 
résidents). Rétribution du service 
funéraire à un affin classifica- 
toire CO-résident. 
+ Idem mais rétribution du service 
funeraire à un affin classificatoire 
invité. 
Distributions des victuailles cé- 
rémonielles aux invités et entre 
deuilleurs affins réels au sein de 
la parentèle locale (étendue à l'en- 
semble des co-résidents). Rétribu- 
tions des services funéraires à , 
I des affins classificatoires co- 
résidents. 
I  b Idem mais 
funeraires 
rétributions des services 
à des affins classifica- 
ités. 
Organigramme 1 : Alternatives de distribution des victuailles funéraires 
toires inv 
et de rétribution du service funéraire. 
ut 
N 
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Nous reviendrqns maintenant, 'le temps de quelques brëves 
notations, sur les derniers instants du reahû. 
La distribution des viatiques cérémoniels s'achève par un cres- 
cendo de clameurs graves lancées par le deuilleur principal et 
ses proches qui frappent dans leurs mains, accroupis autour du 
tapis de feuilles où se trouvaient amassée.s les pièces de gi- 
bier boucané (134). 
Les invités commencent peu à peu dès ce moment 8 rouler leurs 
hamacs et a ranger leurs possessions afin de se préparer à em- 
prunter le chemin du retour. 
Les amphitryons, répartis en petits groupes autour de. chacun 
de leurs hotes, se voient alors engagés dans des palabres 
souvent acharnées durant lesquelles tentent de se concrétiser 
les échanges discutés au début de la matinée dans le dialogue 
cérémonie1 yZ;lmu (135). Echanges de chiens, de hamacs de coton, 
de perles, de gourdes de roucou, de flëches, d'ornements, de 
boules de poix (destinée aux travaux de corderie), de pelotes 
de coton, mais de façon croissante, d'objets "blancs" : machet- 
tes, haches, couteaux, sel, allumettes, marmites, vëtements... 
Certains amphitryons décident souvent à cette occasion d'ac- 
compagner leurs invités afin de passer quelque temps en visite 
chez eux. 
Les leaders des communautés réunies à l'occasion du reahü écha- 
faudent pour leur part de nouveaux projets de rencontre's céré- 
monielles et s'accordent sur les périodes au cours desquelles 
elles auront lieu en évoquant les phases des lunaisons et les 
perspectives de leurs récoltes. Ils profèrent ensuite à la can- 
tonnade d'ultimes harangues sur la situation et le développement 
des relations intercommunautaires. Les femmes des invites, cour- 
bées sous leurs hottes lourdement chargées, quittent alors peu 
---------w-m-------- 
(134) Certains de nos informateurs nous ont déclaré qu'il s'agis- 
sait là encore d'un moyen pour congédier le spectre du défunt 
dont on a ingërë/enseveli les cendres. 
(135) Il s'agit ici le plus souvent d'échanges différés dans 
lesquels les invités ont l'initiative ; cf. supra Ch. VII.1 
pp. 211-212). 
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à peu l'habitation, presque furtivement. Elles sont peu à peu 
suivies par les hommes qui se séparent de leurs hôtes sans dé- 
monstrations, après un laconique ya kobohuru ! : "je m'en re- 
tourne !". 
Tous se rassemblent quelque temps après dans une petite clai- 
rière en forêt à quelques centaines de mètres au-de.là des jar- 
dins. Les jeunes hommes prennent la tête du groupe en éclaireur. 
Puis, apr'ès quelques heures de marche seulement, les invités, 
exténués par ce dernier jour de fête, établissent le premier 
bivouac de leur voyage de retour ; voyage durant lequel ils se 
nourriront essentiellement des viatiques cérémoniels reçus de 
leurs amphitryons. 
La maison collective qu'ils ont quittée semble alors brusquement 
désertée tandis que le temps des activités quotidiennes, in- 
tolérablement dilaté, reprend ses droits. Le souvenir du reahü 
n'y‘ poindra plus maintenant que dans la nostalgie des amours 
de fête, dans les railleries dont on accable les travers de 
certains invités, d,ans l'appréciation des échanges entrepris 
et dans les accusations de sorcellerie... 
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4) Deuilleurs, Fossoyeurs et Prédateurs (1) : 
Parvenus au terme de notre description analytique des 
trois grandes séquences rituelles qui constituent les cérémo- 
nies funéraires yanomamë (exposition du cadavre, crémation des 
ossements, "consommation" des cendres) nous nous efforcerons 
maintenant de revenir brievement sur les interprétations par- 
tielles que nous y avons proposées. 
Ce rappel, qui nous permettra de cerner la logique symbolique 
globale de ces funérailles, devra ensuite déboucher sur une 
comparaison entre rite funéraire et rite d'homicide pour par- 
venir à l'ébauche d'un modèle général de la philosophie canni- 
bale du politique intercommunautaire yanomamë. 
L'endo-cannibalisme funéraire 
Quelques mots d'abord sur les connotations symboliques du 
travail rituel de transformation progressivement exercé sur 
les ossements au cours des trois séquences funéraires évoquées. 
Les ossements - symboles de la continuité biologique et 
support de la rémanente eschatologique - sont d'abord extraits 
des chairs putrides à Ta suite du rite d'exposition du cada- 
vre ; exposition durant laquelle s'ouvre également un processus 
d'annulation des "traces" physiques et verbales de l'existence 
sociale du défunt (unokë wa+ : "manger la trace du mort"). 
Puis leur irréductibilité physique et métaphysique les voue, 
(1) On trouvera infra dans notre Annexe II un ensemble de 
données statistiques sur les rôles cérémoniels attribués au 
cours des funérailles en fonction des relations de parenté. 
De nombreux synopsis funéraires ont été publiés pour les YanE- 
mam+ : cf. par exemple Biocca : 1966 vol. II, 1968 ; Chagnon : 
1968a et d ; CO~CO : 1972 ; Lizot : 1976 ; Clastres et Lizot : 
1978 ; E.ibl'-eibesfel dt : 1976, 1979... Pour les San+ma, voir : 
Colchester 1982 : 450-458. La seule analyse approfondie consa- 
crée aux rites funéraires yanomami est celle d'H. Clastres 
(Clastres et Lizot : op. cit.). -- 
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après un nettoyage et un sèchage soigneux, à une, crémation 
(Übë mano yaa+ : "mettre au feu (griller) les ossements nus") 
à la suite de laquelle, fragments calcinés, ils se trouvent pi- 
lés et tamisés (übë mano r+b.ic hzkibra+ : "pulvériser les osse- 
ments cuits") pour emplir une gourde cinéraire. Gourde qui est 
elle-même, à partir de ce moment, constamment maintenue à la 
chaleur d'un f.oyer (ushibë bomum% : "réchauffer les cendres") 
afin de "sécher" son contenu, 
Les cendres d'ossements sont enfin soit directement ingérées 
avec un surcroît de "manières de table", soit inhumées avec 
une superfétati'on de figurations "para-culinaires". 
L'objectif explicite de cet ensemble de séquences funéraires 
est de parvenir à ce que les ossements incinérés puissent ètre 
"mis en oubli" (ushibë mohotuamZ+ : "faire oublier les cendres") 
par leur fusion dans la matière anonyme du sol de la forèt 
(urihi). 
Les étapes successives du travail funéraire yânomamë forment 
ainsi un procès de transformation symbolique conçu comme un 
rite de préparation culinaire qui assure le passage des osse- 
ments de l'hyper-naturalité du cadavre fétide à leur statut 
hyper-culturel d"'aliment" cérémoniel. 
Préparation d'une excessive minutie et d'une extréme redon- 
dance ; "cuisine,hyperbolique" qui soumet les ossements et la 
mémoire du mort à un processus conjoint de réduction cultu- 
relle ; à une "mise en oubli" physique et métaphysique. 
Nous avons donc affaire ici à un cannibalisme funéraire 
qui construit avec insistance sa logique symbolique à travers 
un ensemble de connotations culinaires ; à un cannibalisme en 
quelque sorte "sur-culturalisé" par les multiples médiations 
et déplacements symboliques "hyper-culinaires" par lesquels il 
se met en forme pour se démarquer du cannibalisme guerrier 
"anti-culinaire" et du cannibalisme sauvage relevant de la pré- 
dation naturelle. 
Nous avons également affaire à ce que nous pourrions nom- 
mer un "cannibalisme amnestique" : un cannibalisme qui s'ali- 
mente avant tout, à travers les ossements incinérés, de*l'ul- 
time support biologique de la mémoire et de la rémanente es- 
chatologique du défunt. 
___^ _. _-... . 
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Il est assez significatif de noter à ce propos le chiasme sé- 
mantique par lequel se voient. associées la logique symbolique 
du cérémonial du deuil et celle du cannibalisme funéraire, 
Ainsi désigne-t-on par l'expression "manger la trace" (unokë 
wa;i) l'apération de destruction des vestiges de l'existence 
sociale du défunt qui incombe à ses cognats et par l'expression 
"faire oublier les cendres" (ushibë mohotubram%) l'ingestion 
effective ou figurée des cendres funéraires par ses affins clas- 
sificatoires. Comme si oblitération et manducation étaient sym- 
boliquement interchangeables. 
A l'encontre du cliché ethnographique trop habituel sur la 
relation entre cannibalisme et incorporation d'une force sym- 
bolique, le cannibalisme funéraire yanomamë consiste donc avant 
tout en un procès rituel de dissociation et de "neutralisation" 
de constituants de la personne et du corps du défunt dont la 
persistance est considérée comme éminemment indésirable (os- 
sements-forme spectrale). Ce travail symbolique prend à ce 
titre sa place dans un dispositif rituel plus vaste au sein 
duquel il voit ses opérations de réduction biologique et méta- 
physique complétées par celles du deuil ("trace sociale") et 
du cannibalisme guerrier (sang-,image vitale). 
En conclusion de ces quelques remarques il apparait donc 
que le cann,ibalisme funéraire yanomamë est conçu, sur le plan 
de ses modalités, comme un processus de transformation "para- 
culinaire" et, sur le plan de sa finalité, comme un dispositif 
d'oblitèration rituelle. Il s'avère ainsi que sous le premier 
aspect, il s'inscrit dans la logique d'un ensemble de proposi- 
tions symboliques sur le cannibalisme (funéraire, guerrier, 
sauvage) tandis que sous le second, il prend sa place dans un 
dispositif global de traitement rituel post-mortem des consti- 
tuants biologiques et métaphysiques. 
On soulignera par ailleurs qu'en dehors des caractéristiques 
symboliques que nous venons d'évoquer le cannibalisme funé- 
raire yanomamë prend, à travers le grand rite reahü, une dimen- 
sion cruciale dans l'articulation et la représentation des al- 
liances intercommunautaires. Cette dimension politique ne devenant 
là encore pleinement intelligible qu'une fois prise en compte 
au' sein du système global de répartition des rôles rituels tel 
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qu'il est mis en forme dans le deuil, la réclusion des meur- 
triers et les différentes séquences du service funéraire. 
L'objet de la fin de ce chapitre sera de proposer une syri- 
thèse comparative des ëléments saillants du système que cons- 
tituent rites funéraires et rites guerriers yanomamë afin de 
démontrer leur cohérence et leur complémentarité symboliques 
sous les trois aspects que nous venons d'évoquer : thé0ri.e can- 
nibale, traitement rituel des constituants biologiques et mé- 
taphysiques, articulation de l'espace des relations socio- 
politiques. 
Nous insisterons plus particulièrement au cours de cette synthèse 
sur ce dernier point. 
Il nous semble en effet constituer la dimension structurale 
fondamentale de ce système rituel qui ne prend corps qu'à titre 
de systëme de réciprocité symbolique intercommunautaire (rèci- 
procité des services funèraires et des prédations symboliques). 
Fossoyeurs fi Deuilleurs 
Nous reviendrons ici en premier lieu aux normes qui dé- 
finissent les relations sociologiques (résidence et parenté) 
entre deuilleurs et fossoyeurs dans la phase terminale du rite 
funéraire yanomamë (reahü). 
Nous avons noté que le choix du fossoyeur par le deuilleur 
principal s'oriente - lorsqu'il s'agit de "premières cendres" 
(ushibë heaka : "les cendres du dessus") - vers un CO-résident 
du mort. Il s'agit en fait invariablement de la personne qui 
s'est déjà trouvée chargée des premiëres phases du service fu- 
néraire : exposition du cadavre, nettoyage et crémation des 
ossements, confection des cendres funéraires. 
Lorsqu'il s'agit des "dernières cendres" (ushibë komosi : "l'es 
cendres du fond"), le deuilleur principal portera son choix sur 
un invité, en général le leader d'une communauté étroitement 
alliée (2). 
-------------------- 
(2) . Etroitement alliée signifie en général dans ce contexte 
spatialement, historiquement et sociologiquement proche 
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Dans les deux cas, des invités se trouvent adjoints au fossoyeur 
principal mais leur rôle demeure pratiquement et symboliquement 
subordonné : tha4hwëtuobYohe : "ils le font aussi simplement" 
(3'),et à ce titre aucune prestation spécifique de nourritures 
cérémonielles ne vient rétribuer leur participation au service 
funeraire. 
Nous nous attacherons maintenant à reprendre brièvement 
les critères du choix du fossoyeur,' cette fois en fonction de 
sa relation de parent4 avec le-défunt. 
Qu'il soit un CO-résident (yahitheri) ou un invité Chwamathë), 
le fossoyeur est de préférence, nous l'avons vu, un affin clas- 
sificatoire de mème gènération que le mort : 
thëbë nëhë heriayubrahablowiha boraashi h$b.?tharahe... brethë- 
bënë yaasbiyëkëoimi ! : 
"A ceux qui de loin étaient en relation ,de beau-frère (avec le 
mort) les gens donnent la gourde cinéraire... tout le monde 
n'ensevelit pas (les cendres) sans distinction !". 
On dit également : yayothënë . . . herimub+owithënë boraashi 
shino yaa$ thare a washimi huba+ kiriimiha... a yayë herimu 
thouwi k+bë kuwo hikioma yaro imikë kirithare ! : 
"c'est seulement un autre... quelqu'un qui se comportait envers 
le mort simplement en beau-frère (beau-frère classificatoire) 
qui enterre'habituellement la gourde cinéraire parce qu'il ne 
craint pas de toucher le cadavre... le véritable beau-frère 
(MBS = FfS = ZH = WB) du défunt, parce qu'ils "étaient 
ensemble" effectivement, a par contre peur de le toucher...". 
---m---w--m--a------ 
(suite 2) (voisinage ancien à la suite de migrations conver- 
gentes ou d'une fission à partir d'une même communauté d',ori- 
gine conforté par un réseau d'alliances matrimoniales relative- 
ment dense). 
(3) Dans les phases initiales du rite funéraire (exposition du 
cadavre, confection des cendres) plusieurs personnes peuvent 
éventuellement assister le fossoyeur principal dans sa tâche. 
On les retrouve ("premières cendres") mélées aux invités "fi- 
gurants". Ils reçoivent cependant une petite rétribution funéraire. 
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Ou encore : shorimotimëthëbë ushibë shino yarebu... kuub+obra- 
haotëhë : 
"les beaux-frères (4) seulement peuvent porter les cendres 
autour du cou... lorsqu'il s'agit de beaux-frères classifi- 
catoires (5)". 
Cette norme peut ëtre aussi formulée en prenant pour référence 
non plus le défunt mais son père : 
bë hFe sh+tmub-+otëhë ushibë shino kowa-+ mahihe ! : 
"lorsque le père (du défunt) est un "simple beau-père" alors les gens 
boivent tout particulièrement les cendres funéraires !". 
Elle peut ëtre enfin énoncée sur le mode de la proscription : 
(terme de parenté) + washimi huba+ mi mahi ! : 
"on ne touche absolument pas au cadavre d'un...". 
Les catégories de relation de parenté évoquées dans ce cas sont 
celles que se voient attribuer les parents yayë (cognats et 
affins réels non cognats ; cf. supra Ch. VII.2). 
La transgression de cet interdit de contact avec le cadavre ou 
les tend-res funéraires d'un cognat (ou assimilé tel) est en 
fait explicitement conçue comme un inceste funéraire : 
shori ushibë yarebuk+n+ha thëbë sh+m+murayu... washimi maki 
hubawtëhë shrmimFi+... : 
"si l'on portait,autour du cou les cendres d'un beau-frère, on 
commettrait l'inceste... bien qu'il soit mort si on le touchait 
cela rendrait incestueux". 
Les conséquences d'un tel contact sont énoncées de la façon 
suivante : 
imikë në ohota+ yaro huba;i- bihiomi... imikë huba.+ kiri... yobi 
-------------------- 
(4) shori a est le terme de rêférence (première personne du sin- 
gulier)mr beau-frère ; heriho a est la forme de la deuxième 
personne, heri e de la troisiëme ; herimu signifie "agir en 
beau-frèremrimotimëthëbë désigYïë'lTclasse des beaux-frères, 
de mëme que shorimotimëthëbë. Les parents réels se distinguent 
des parents classiticatoires par le couple de termes : yayë - 
bio : "véritable" - "-sans raison, simplement". 
(5) L-es cendres de femmes sont toujours ingérées ou ensevelies 
par des époux classificatoires ; hwearomotimëthëbë : "gens de 
.._ la classe des êpoux"; 
. 
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si utiti në kirihibrariyu... yobi hwama+ mahi : 
"les mains "ont de la peine", on ne veut donc pas toucher (le 
cadavre d'un cognat)... les mains redoutent le contact (d'un 
corps) lisse et chaud d'une façon effrayante... cela rend très 
fiévreux" (6). 
On dit également que l'infraction à cet interdit de contact 
(hubamu kiri) avec le cadavre ou les cendres d'un cognat est 
susceptible de provoquer une contamination cutanëe : washia?, 
produisant une-plaie incurable : washia, qui "mange les chairs" 
(le danger qu'il y aurait à absorber les cendres d'un cognat 
suscite bien entendu des commentaires similaires : nakë kiri : 
"les dents ont peur", amuku tarema+' : “cela fait pourrir les 
viscëres ("le foie")). 
L'application de la norme idéale qui prescrit le choix 
d'un fossoyeur affin classificatoire de même génération que le 
défunt souffre bien entendu des exceptions imposées par des 
contingences pratiques inëvitables. Contingences telles que 
l'absence, circonstancielle ou non, dans le groupe local ou par- 
mi les invités, d'une personne relevant de la catégorie de re- 
lation requise ou l'absence d'une personne de cette catégorie 
qui ait l'âge ou tout simplement même la volonté de se charger 
du service funëraire. On dit ainsi pour justifier l'intervention 
d'un affin classificatoire de G-l ou d'un consanguin classifi- 
catoire de Go ou G-l dans le service funéraire : herimotimëthë 
maotëhë mi thabëkema.. aithë mi në waiha +nokore a ushibë yareboma : 
---s------w--------- 
(6) Il y a une association dans la pensée yanomamë entre hyper- 
thermie et excès sanguin (cf. infra Ch. XITI p. 606). L'inceste 
par contact avec le cadavre d'un cognat aurait donc ici, com- 
me tout inceste, un fondement ethno-physiologique : il s'agirait 
d'une conjonction de corps symboliquement "i,dentiques" provo- 
quant une sorte de saturation biologique (Levi-Strauss 1964 : 
342,343) qui aboutit, par Cumu:l de sangs/chaleurs identiques, 
au dessëchement du corps de l'incestueux (cf. infra Ch. XIII pp.61~ 
-617 et Héritier 1979). Il peut sembler ici paradoxal que 
les cadavres des consanguins et des affins (yayë) se voient 
frappes du mëme interdit de contact en termemnceste. Sou- 
venons-nous cependant que dans l'idéologie de la parenté yano- 
mamë, l'idéal de l'alliance matrimoniale est énoncé dans F 
registre de la consanguinité cognatique (cf. supra Ch. VII.2). 
Les affins sont donc, dans la mort, plus qûe ms considérés . 
comme des parents (des cognats). 
- 
- 
.  .  
7 
,  
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"alors qu'il n'y avait pas de beau-frère (classificatoire) il 
l'a fait simplement... il a porté les cendres autour du cou en 
l'absence d'une autre personne (appropriée)". 
Les alternatives de choix du fossoyeur,telles qu'elles nous ont 
été énoncées et telles que nous les avons observées di.re.c- 
tement, peuvent être synthétisées, sous forme de l'organigramme 
que nous' présentons a la page suivante (Organigramme II). 
Nous reprendrons maintenant un certain nombre de points' 
relatifs a la figure du deuilleur principal, détenteur de la 
gourde cinéraire et organisateur du reahü ("chief host"). 
Il apparaît en premier lieu que ce rôle cérémonie1 n'est pas 
spécifiquement et explicitement associé à une catégorie de re- 
lation soci,ale précise. 
Il l'est plutôt, d'une façon générique et “en négatif", à l'en- 
semble des relations de parenté exclues du service funéraire 
par l'interdit de contact avec le cadavre et les cendres. 
Cette définition "en creux" du deuilleur principal (des deuil- 
leurs) trouve sa formulation courante dans des énoncés tels que : 
(terme de parenté) -motimëthëbënë ushibë yaatmimahihe... bë 
shin5 $k% : 
"la classe des personnes qui agissent comme (terme de parenté 
en-relation au défunt) n'ensevelissent absolument pas les cen- 
, 
dres... ils pleurent seulem.ent". 
Les termes de parenté qui entrent dans la composition de telles 
formulations sont ceux qui dénotent l'ensemble des parents yayë 
("véritables") du mort (i.e ses cognats et affins réels non 
cognats ; cf. supra Ch. VII.2). 
Au sein de l'ensemble des parents "véritables" (deuilleurs) ainsi 
définis, le deuilleur principal voit son statut spécifique déno- 
té par les fonctions qu'il exercera dans le rite funéraire. 
Il est ainsi "celui qui détient la gourde cinéraire" (ushibë tha- 
buwi) ; "cetui qui possëde" ou "porte sur un boucan le gibier fu- 
néraire" (heni bouwi ou heni arabuwi) (8). 
-------------------- 
(8) Les épouses (mères, soeurs) des deuilleurs principaux sont 
"celles c !i portent les cendres" (ushibë thabuwibë). 
+ 
+ 
classificatoire 
Priorité - 1 
,.* Priorité - 2 
II 
c 
__-_____--__________ 
i + Priorités 3 et 4 
Priorités 5 et 6 
(71 Affin réel de préférence non cognat. 
Organigramme II : Choix du Fossoyeur en fonction de sa relation de parenté au défunt 
-  A.- - -  1 -1 .  ,  ,  .  .  .  . . s  
T. .  Y , . .  .  .  
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Observations sur l'organigramme II : 
1) Cet organigramme décrit plutôt. les alternatives de 
choix pour un décès d'adulte. Dans le cas d'une mort d'enfant, 
si l'ordre des priorités en terme de catégories de relations 
ne change pas, celui des niveaux générationnels est partiel- 
lement modifié : Priorité -1 : Go; -2 : G+l; -3 et -4 : Go/G+l; 
-5 et -6 : Go/G+l. 
2) Il concerne également plutôt.la procédure de choix d'un 
fossoyeur CO-résident ("premiëres cendres"). En effet, étant 
données les normes d'endogamie locale et de répétition croisée 
des alliances matrimoniales sur plusieurs générations, le 
groupe local yanomamë tend à devenir un groupe cognatique ; ce 
qui signifie que pour tout ego, la proportion des affins clas- 
sificatoires y est plus faible, par définition, que dans n'im- 
porte quelle autre communauté alliée (cf. supra Ch. VII.2 P.232 
note36).Le choix d'un fossoyeur CO-résident nécessite donc plus 
souvent le recours aux alternatives (2 à 6) schématisées dans 
notre organigramme. 
3) A noter enfin que si le défunt est étranger au groupe 
local oü il est mort (résidence virilocale, uxorilocale, vi- 
site... 1 son "fossoyeur initial" (exposition du cadavre/confec- 
tion des cendres) sera en priorité un membre de sa communauté 
d'origine dans l'a mëme situation résidentielle que lui, quelle 
que soit leur relation de parenté. Si une telle personne est 
indisponible, on choisit un fossoyeur local selon la procédure 
indiquée dans l'organigramme de la page précédente. 
: 
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C'est finalement "celui qui distribue le gibier cérémoniel" : 
qui rétribue le service funéraire : w+Yr a ithamà+wi 
qui dépose la hotte sur le sol". 
heni reahüajwi 
. . "celui 
Le reste des proches du défunt partage avec le deuilleur prin- 
cipal - sous sa supervision et sous sa direction - le travail 
symbolique et économique du deuil : unokë wa+he : "ils mangent 
la trace du défunt" (destruction des vestiges de ses activités 
et de ses relations) ; mëa bouhe : "ils possèdent les larmes" 
(lamentations funéraires) ; noa thabuhe : "ils gardent grief 
de la mort" (9) ; ushibë heni niya4he : "ils chassent le gibier 
cérémonie1 des cendres funéraires" ; ushibë tehi tha7he : "ils 
préparent les aliments végétaux qui accompagnent les cendres 
funéraires". 
Rappelons ici succinctement qu'incombent par contre au fossoyeur 
les activitës cérémonielles suivantes : 
a) L'exposition du cadavre : kanasi tarema? : "faire pour- 
rir les reliefs" (de l'agression cannibale) ; mais aussi basho- 
ahi thai- ou bashoahi kat2m2 : "faire la hotte funeraire", 
"accrocher la hotte funéraire" ; 
b) Le grattage.et la crémation des ossements : tare huba-? : 
"toucher le pourri", ubë mano aubras : "nettoyer les ossements" 
et ubë mano yaa+ : "griller les ossements" ; 
c) La consommation réelle ou figurée des cendres : ushibë 
kowa+ : "boire les cendres funéraires", ushibë yaa+ : "mettre 
les cendres funéraires dans un feu cul,inaire", etc. 
L'objectif de ces séquences successives du service funéraire 
(transformation "para-culinaire" des ossements et "consommation" 
des cendres) étant finalement de "faire oublier les cendres" 
(ushibë mohotubram%) et en cela de "faire fuir le spectre" 
(bore yashubra+). 
et 
(9) Pour une définition yanomamë de la vengeance, cf. supra 
Ch. XI pp. 378-380.Ce senr'7dont les parents proches ont 
l'apanage, donne sa tonalité a; deuil yà'nomamë, mélange de eei- 
ne et de colère ; on dit ainsi des deuil leurs : bë shino ;k+,.. 
hw.+shio : "ils pleurent seulement (par comparaison avec le 
travail cerémoniel des fossoyeurs)... ils sont en Colère". 
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C'est donc ici par la "mise en oubli" des cendres funéraires 
par un affin classificatotre -qui est aussi une "mise en ëchange" 
(on dit que la gourde cinéraire ou les cendres "font l'objet, 
d'un dialogue d'échange cërëmoniel" : ushibë yZimumZ+, cf. 
supra Ch. XII.3 p.496)) --que prend fin le deuil des cognats : 
bë hw+sh+o mabrarivu boraashi haikiarknë... shuhurumumahikibra- 
riyu... : 
'"leur colëre de deuil prend fin aprës que l'on a terminé la ' 
gourde cinéraire... la mëlancolie anxieuse s'apaise totalement...". 
C'est ëgalement ainsi avec le dernier reahù d'un cycle de deux 
ou trois, réalise "pour en terminer" (haikia+) avec le contenu 
d'une gourde cinéraire, que prend fin la rétribution du service 
funéraire (fossoyeur initial CO-résident puis fossoyeurs invi- 
tës) : ushibë ya-+mumar+në boraashi yarebobëha w++ a haba itha- 
ki... reahùmukotëhë ai a ithakoki... ushibë mabrar$në ithashi- 
nomarayu : 
"après avoir mis la gourde cinëraire en dialogue cërëmoniel 
d'échange on dépose une première hotte de nourriture auprès de 
celui qui la portait autour du cou... puis lorsque l'on fera 
à nouveau un reahü on en dëposera une autre... quand les cendres 
seront terminées alors seulement on cessera d'en déposer". 
A la lumière des quelques aspects des relations deuilleurs/ 
fossoyeurs que nous venons de reprendre, nous nous trouvons 
maintenant en mesure de proposer une image plus précise du 
systëme socio-symbolique qui trouve son articulation dans le 
rite funéraire yanomamë. 
La répartition du "travail symbolique" (10) et des activités 
cërémonielles entre deuilleurs et fossoyeurs s'organise dans 
les funërailles yànomamë, en fonction de la parenté et de la 
résidence des protagonistes, en un système de complëmentaritë 
et de rëciprocité qui peut ètre résumé en un tableau de la 
forme suivante : 
(10) i.e opérations symboliques sur les composantes biologiques 
et métaphysiques du défunt. 
. . . 
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DEUILLEURS 
Cognats "manger la trace" 
sociale du mort, 
"porter le grief 
de la mort". 
Production et pré- 
paration des nour- 
ritures cérémoniel- 
; rétribution du 
service funéraire 
classificatoires 
CO-résidents 
puis invités 
"faire oublier 
les cendres", 
Préparation, "cuis- 
son" et "consomma- 
tien" des cendres 
d'ossements ; effec- 
tuation du service 
Tableau 17 
Il y a donc ici complémentarité dans l'oblitération des 
composantes de l'identité sociale et métaphysique du défunt 
(nom et forme spectrale) et dans celle de leurs supports ma- 
tériels respectifs ("tracés", possessions et ossements) (12). 
Il y a également réciprocité dans les transactions cérémonielles 
*qui sous-tendent ces activités symboliques ; réciprocité entre 
le travail funéraire et sa rétribution en nourritures rituelles. 
Un fait demeure cependant intrigant dans ce système de 
complémentarité et de réciprocité funéraire : la caractérisa- 
tion sociologique de ses protagonistes qui oppose avec insis- 
tance, cognats et affins classificatoires (virtuels). Opposition 
qui semble absolument déterminante en-deça de la dichotomie co- 
résidents/alliés politiques manifeste dans le reahü, et au-delà 
-------------------- 
(11) Mais aussi affins "véritables" (effectifs) non cognats 
(WB # MB f FZS par exemple) assimilés à des cognats (cf. supra 
Ch. VII.2 p. 223). 
(12) Le r6le des ennemis prédateurs s'articule bien entendu 
à celui des deuilleurs et fossoyeurs dans les mêmes registres. 
Nous y reviendrons plus loin. 
_ -- 
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de la. dichotomie entre affins et consanguins opérante dans la 
régulation des échanges matrimoniaux,et qui parait de ce fait, 
d'une certaine maniëre, recouper ces deux sphëres relationnelles 
(le politique et la parenté). 
Nous nous attacherons donc dans les pages qui suivent à 
proposer une analyse de cette association privilégiée entre 
affinité virtuelle et funérailles telle qu'elle prend toute sa 
mesure dans le rite reahü. 
On trouve à l'oeuvre dans ce rite deux types de partitions 
complémentaires de l'univers social yanomamë : 
- d'une part, une opposition entre CO-résidents (yahithe- 
ribë) et invités (alliés politiques : nohimotimëthëbë) qui 
relëve de la classification des relations intercommunautaires 
(cf. supra Ch. VII.1) et de sa "projection" géographique en 
terme de circonscriptions sociales (groupe local vs. ensemble 
multicommunautaire) ; 
- d'autre part, une disjonction entre parentële cognatique 
du défunt (consanguins et affins yayë) et ensemble de ses pa- 
rents classificatoires (consanguins et surtout affins b+o) qui 
relëve de la classification des relations inter-individuelles 
(cf. supra Ch. VII.2). 
Ces deux grandes dichotomies, combinées ou non, articulent 
l'ensemble des séquences du reahü. 
L'opposition entre groupe local et groupe allié est dominante 
dans les interactions cérémonielles : dialogues (invitation, 
information, échange), duels et distribution de victuailles. On 
a par contre dans la série des épisodes rituels une sorte de 
passage gradué de l'opposition co-résidents/invités à l'oppo- 
sition cognats/parents (affins) classificatoires. Les deux 
oppositions sont ainsi associées dans la danse de présentation, 
la cérémonie de boisson, la danse hwakëmu (13) et le rite fu- 
néraire mais leur dominante relative s'inverse progressivement 
au fil de chacune de ces séquences du reahü : 
(13) Cf. supra Ch. XII.3 p . 470 
trois séquences rituelles. 
nos remarques sur ces 
538 
coanats CO-résidents 
vs 
invités 
++ +- 
0 domi ianc :e 
parents'taffins) 
classificatoires 
-+ ++ 
D 
Danse de 
présentation 
AGRESSIVITÉ 
PARODIQUE 
Cérémonie i Danse Ingestion/Inhumation 
de boisson i hwakëmu des cendres 
I 
I 
COMMENSALITÉ CONJUGALITi RÉCIPROCITÉ 
"MEURTRIÈRE" "PREDATRICE" FUNERAIRE 
Tableau 18 
On constate donc ici que le service .funéraire et sa rétri- 
bution occultent la division des participants au reahÙ entre co- 
résidents et invités au profit de leur répartition en cognats 
et parents (affins) classificatoires. 
Un phénomène analogue se produit dans le cérémonial du deuil 
où l'opposition entre cognats et parents (affins) classifica- 
toires oblitère cette fois la disjonction entre affins et 
consanguins. Ces deux classes de parents (yayë) y 
sont en effet confondues par une participation conjointe aux 
mèmes activités rituelles ("manger la trace" du défunt, "porter 
le grief" de sa mort ; produire et préparer les aliments céré- 
moniels). 
La phase ultime des funérailles yânomamë, telle qu'elle a lieu 
dans le reahu, a donc pour propriété de subsumer deux grandes 
dichotomies fondamentales de l'univers social et politique yZno- 
mamë (groupe local/groupe allié) ; consanguion/affin) sous une 
troisième (cognats/parents (affins) classificatoires) qui permet 
de les masquer simultanément : 
FOSSOYEURS 
CO-RiS;DENTS puis INVITÉS 
i 
I 
COGNATS / 
PARENTS (AFFINS) 
I CLASSIFICATOIRES 
I 
CONSANGUINS et - 
I 
AFFINS 
DEUILLEURS 
FIGURE 22a 
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Les groupes (A et 3) réunis pour un reahü tendent ainsi a 
ne former qu'une communauté unique subdivisée en 
parents (affins) classificatoires : 
FIGURE 22b 
cognats et 
COGNAT!à 
(AFFINS) 
Dans un tel contexte, la disjonction entre consanguins et 
affins ouverte par la terminologie de parenté et l'opposition 
entre CO-résidents et étrangers posée par la classification po- 
litique se trouvent simultanément réduites par la réciprocité 
cérémonielle que met en oeuvre le reahü entre cognats et parents 
(affins) classificatoires. 
Les parents classificatoires se trou.vant génériquement assimi- 
lés à des affins classificatoires (14) c'est ainsi à partir 
d'une ritualisation de l'affinité virtuelle (danse de présen- 
tation, cérémonie de boisson, danse hwakëmu, service funéraire) 
que se construit l'indivision symbolique intra- et intercommu- 
nautaire mise en scëne dans le reahü. Tout se passe donc comme 
si le reahü s'efforçait de réduire toute altérité sociale et 
politique dans et entre les groupes qu'il réunit à une relation 
d'affinité potentielle. 
Comme si la subsomption des divisions internes et externes de 
ces groupes sous une relation d'affinité virtuelle au sein de 
la communauté cérémonielle qu'ils forment rendait possible 
l'oblitération de ces disjonctions dans le cadre d'un systëme 
de réciprocité rituelle qui culmine dans, l'échange des cendres 
funéraires. 
--w-----a-w--------- 
(14) Nous avons vu par ailleurs que cette tendance à faire de 
la parenté classificatoire une affinité virtuelle généralisée 
est inscrite dans la logique de la terminologie de parenté 
yânomamë : cf. supra Ch. VII.2 pp. 231-232. 
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Ainsi, la ritualisation politique de l'affinité classifi- 
catoire permet-elle finalement de concilier l'idêal du groupe 
local comme un groupe de parents endogame (déni de l'opposition 
affins/consanguins) et l'idéal de solidarité politique inter- 
communautaire (déni de l'opposition co-résidents/étrangers). 
Ces deux idéaux deviennent en effet compatibles des lors 
que 1.a logique politique du rite funéraire oblitère les dis- 
jonctions à partir desquelles prennent forme corrélativement al- 
liance intracommunautaire et altérité intercommunautaire,et 
qu'elle intègre CO-résidents et êtrangers au sein d'une commu- 
nauté cérémonielle dont l'articulation interne se fonde sur 
l'affinité potentielle. 
. 
C'est précisément d'ailleurs en raison de la répartition 
intra- et intercommunautaire des parents classificatoires que 
l'affinité virtuelle acquiert ses propriétés mêdiatrices 
d"'opérateur logique" au sein du rite funéraire reahu. On a 
ainsi un glissement progressif au cours d'un cycle de reahü 
entre deux groupes, d'un fossoyeur affin classificatoire co- 
résident à des fossoyeurs affins classificatoires non co- 
résidents ; glissement qui rend possible l'intégration de ces 
groupes au sein d'un systëme de réciprocité cérémonielle unique : 
I GROUPE LOCAL 8 
FIGURE 23 
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La relation intracommunautaire entre cognats et affins 
classificatoires,transposee en relation rituelle entre deuil- 
leurs et fossoyeurs, devient ainsi, par"dérivation'> au cours 
d'un cycle de reahü, le modèle cérémonie1 des relations poli- 
tiques intercommunautaires. 
Les derniers fossoyeurs ("cendres du fond") deviennent des 
affîns classificatoires non CO-résidents avec lesquels les fem- 
mes des deuilieurs (cognats CO-résidents du défunt) contractent 
des unions cérémonielles (danse hwakëmu) et avec lesquels 
leurs époux réels entretiennent des re.lati0n.s d'hostilité et de 
commensalité parodiques (danse de présentation, cérémonie de 
boisson,) fondatrices d'une alliance politique effective : 
shoayu : "invitation cérémonielle réciproque" (15) et burayu : 
"recrutement réciproque pour des incursions guerrières" (16). 
Référent de l'altérité intracommunautaire, l'affinité classifi- 
catoire devient progressivement, au fil du cycle funéraire, la 
mesure de l'altérité intercommunautaire. Affinité virtuelle, 
elle y passe également de l'absence de réciprocité matrimoniale 
et économique à la concrétisation d'une réciprocité symbolique 
OU l'échange endo-cannibale des morts et celui des rétributions 
funéraires viennent se substituer à l'échange des épouses et 
des rétributions maritales (thuwë no : "la valeur de l'épouse"). 
Alliance sans réciprocité matrimoniale et économique, l'affini- 
té virtuelle des cousins croisés classificatoires serait vouée 
à la guerre (exo-cannibalisme). Sous-tendue par la réciprocité 
du service funéraire.(endo-cannibalisme), elle prend inverse- 
ment effet par des mariages figurés sur le mode de la prédation 
et des échanges alimentaires sur celui de l'agression, relé- 
guant la guerre dans la parodie ludique. 
C'est en fait à partir de l'absence d'isomorphie entre 
-------------------- 
(15) Echanges d'invitations, d'informations et de biens (dialo- 
gues cérémoniels hiimu, wayamu et yarmu) ; rivalité formalisée 
(duels rituels) e?TTYtribution deviatiques cérémoniels (reahü). 
(16) Dialogue cërëmoniel de recrutement hiimu ; rite de dëpart. 
en guerre watubamu. * 
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groupe local (yahitheribë) et parentèle cognatique (parents 
yayë) - donc à partir de la contradiction virtuelle au sein de 
chaque communauté entre affinité cognatique idéale et affini- 
té classificatoire "résiduelle" - que prend forme la symboli- 
que funéraire, matrimoniale et politique du reahü (cf. supra 
Ch. VII.2). 
On peut dire ici que l'affinité classificatoire "résiduelle" que 
secrëte dans ce système social l'idéal du groupe local comme 
parentèle cognatique endogame se trouve constamment transposée 
en alliance politico-cérémonielle. 
L'affinité classificatoire (bio), dangereusement maintenue à 
l'écart du système matrimonial par le privilège conféré à l'af- 
finité cognatique (yayë) trouve ainsi une place centrale dans 
le système rituel. Elle y articule la complémentarité cérémo- 
nielle entre deuilleurs et fossoyeurs mais y voit egalement son 
ambivalence exorcisée dans une série de séquences où mariage et 
commensalité se muent en agression figurée et OY la guerre de- 
vient parodie chorégraphique. 
Si nous avons donc dans le rite funéraire yanomamë une réso- 
lution cognitive et pragmatique des contradictions entre idéal 
extérieur de solidarité politique et idéal intérieur d'affini- 
té cognatique (cf. supra p. 540 ), nous pouvons y voir aussi 
une réduction simultanée des ambiguïtés menaçantes de l'affini- 
té classificatoire. 
L'affinité cognatique garantit la pérennité du ,groupe local 
comme soi sociologique idéal mais conduit au moqadisme poli- 
tique. 
L'affinité classificatoire garantit au contraire son intégra- 
tion supra-locale mais elle ouvre aux dangers 
virtuels d'une alliance sans réciprocité. 
La mise en oeuvre cérémonielle de l'affinité classificatoire 
constitue une "solution" idéologique et pratique propre à con- 
cilier endogamie cognatique et alliance politique. C'est toute- 
fois une "solution" dont l'ambivalence intrinsëque impose 
d'être maîtrisée par-le dispositif rituel même qui s'efforce 
de la poser en recours. 
C'est, à notre sens, là, toute la rationalité et la cohérence 
symbolique des quatre grandes séquences du reahü qui mettent 
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en scëne la montëe en puissance cërëmonielle de l'affinité clas- 
sificatoire à travers une inversion de ses connotations de 
Ta guerre parodique à l'échange funéraire (danse de présenta- 
tion, cérémonie de boisson, danse hwakëmu et service funëraire : 
cf. Tableau 18 supra p. 538). 
Une telle transposition des ambiguïtés de l'affinité clas- 
sificatoire en idiome politico-rituel dominant la sphère des 
. relations intercommunautaires n'est sans doute pas rare dans 
les sociétés des basses terres sud-américaines, bien que trop 
peu d'analyses lui aient été consacrées. 
Nous en évoquerons ici briëvement deux qui nous ont semblées ' 
particuliërement intéressantes en raison de l'analogie des 
,données ethnographiques qu'elles discutent avec notre matériel 
yanomamë. 
Les Indiens du Bassin du Haut Xingu (Brésil) possëdent ainsi 
un rite' inter-tribal (17) : le javari, décrit par Monod-Becquelin 
(19771, qui combine un certain nombre des traits fondamentaux 
que nous avons mis en évidence dans le reahÜ.des Yanomamë. 
Le javari consiste notamment en un duel cérémonie1 au propulseur 
entre beaux-frëres classificatoires de villages différents. 11 
se trouve associé à un rite funëraire : le kwarup, qui oppose 
également des cousins-croisés classificatoires non CO-résidents, 
mais cette fois à titre de deuilleurs et de fossoyeurs (cf. 
Menget 1977 : 47-48, Agostinho 1974 : Ch. 2). 
Monod-Becquelin conclut la premiëre partie de son article en 
proposant de considérer le javari comme "un rite guerrier qui 
traite du problëme de l'alliance ambiguë" (p. 7). Ceci nous 
semble également particuliërement vrai de plusieurs séquences 
du reahü qui mettent en scène cette ambiguïté pour la résoudre 
en oblitérant sous l'articulation des rôles cérémoniels con- 
fërés aux affins classificatoires et aux cognats (Fossoyeurs/ 
Deuilleurs) l'opposition entre CO-résidents et invités et entre 
-------------------- 
(17) Inter-tribal mais d'une certaine manière également inter- 
communautaire puisque la plupart des ethnies du Xingu forment 
des villages uniques et qu'elles possèdent un fonds culturel 
c'ommun important. 
. 
affins et consanguins. Ce que.semb le faire par ai 
lement le javari dès lors qu'on le considere dans 
symboliques avec le rite funéraire kwarup. 
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lleurs éga- 
ses rapports 
Nous ne pouvons pas manquer de citer également ici la remarquable analyse 
d'overing Kaplan (1982) consacrée à la mythologie des Piaroa ; analyse dans 
laquelle le rôle de la représentation des dangers de l'affinité potentielle 
(classificatoire) est mise en évidence à titre d'idiome privilégié des relations 
politiques'intercomnunautaires et des antagonismes cosmologiques (voir également 
Overing Kaplan 1984 : 146-147). Cette étude est d'ailleurs d'autant plus inté- 
ressante pour nous que les analogies sociologiques entre Piaroa (groupe 
arawak du Moyen Orénoque au Vénétuela) et Yanomamë sont nom- 
breuses (cf. supra Ch. VII.2 et Overing Kaplan 1975). 
On trouvera également une représentation symbolique de l'af- 
finité potentielle particuliërement intéressante dans le rite 
des meurtriers Arawété (18) décrit par Viveiros de Castro (1984). 
Dans ce rite, le "revenant" de la victime (ha'awé, op. cit. : 
11 à 14) revient ainsi interpeller le guerrier en réclusion en 
le désignant comme tiwa : "cousin croisé, allié potentiel, non- 
parent" (op. cit. - : 17). tiwa est ici, selon l'auteur, un -- 
"moyen terme entre awi (ennemi) et bidé (être humain., Arawété)" 
qui "possëde des connotations agressives, mais suppose une re- 
lation tandis que awi dénote une altérité absolue" (ibid.). 
Sans préjuger du sens que cette association peut avoir plus 
spécifiquement dans la culture et la société Arawété, nous re- 
trouvons donc ici une ritualisation qui instaure une media- 
tion symbolique entre le soi sociologique idéal de la parenté 
cognatique et l'altérité radicale des "autres", les non-parents 
absolus, les ennemis (19). 
(18) Les Arawété, groupe tupi du Moyen Xingu au Brésil, cons- 
tituent (1984) une population de 136 personnes répartie en 
un seul village : il n'y a donc ici de relations intercom- 
munautaires qu'inter-tribales. 
(19) Peut-etre est-ce d'ailleurs dans le contexte d'une telle 
problématique qu'il convient d'analyser la coutume des anciens 
Tupinamba qui consistait à transformer rituellement leurs captifs 
en beaux-fréres 0 combien ambigus ("beaux-frères ennemis" : 
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C'est également la fonction - cette fois cognitive et pragma,- 
tique - de l'affinité classificatoire telle qu'elle est mise en 
forme dans le rite reahü yanomamë. 'Ri.te qui interpose, au sein d'une 
série graduée de figures de l'altérité et de la réciprocité, les 
affins bjlo fossoyeurs entre les cognats deuilleurs et les enne- 
mis prédateurs, comme beaux-fréres classificatoires posés à titre de 
médiateurs entre identité et altérité absolues, entre "réci- 
procité généralisée" et "réciprocité négative" (selon les ter- 
mes de Sahlins 1972 : 194-195) (20). 
Nous reviendrons maintenant, après notre analyse des re- 
lations entre deuilleurs et fossoyeurs, à celles qui prévalent 
entre deuilleurs et prédateurs (cognats et non-parents ; co- 
résidents et ennemis) dont nous venons précisément de suggérer 
qu'elles ne peuvent étre comprises que dans leur articulation 
aux précédentes. 
Deuilleurs et Prédateurs - 
Le service funéraire yanomamë requis des affins classi- 
ficatoires du défunt et sa rétribution par ses cognats instaure 
en fait des cycles d'interconsommation de cendres funéraires 
doublés, en sens inverse, d'échanges cérémoniels de nourritures 
ritue,lles : ceci aussi bien au plan intracommunautaire qu'au 
plan intercommunautaire : 
(suite 19) cf . H. Clastres 1972 : 81). 
Sur la place cruciale des relations d'affinité potentielle 
(beau-père/beau-fils) dans un systëme rituel mélanésien cette 
fois, voir Bateson (1936) 1971 : 99 à 108 et 117,118 sur les 
Iatmül de Nouvelle-Guinée (l'auteur y insiste sur le caractère 
'> socialement intégrateur de la cérémonialisation de cette rela- 
tion classificatoire). 
(20) Il s'agit ici de réciprocité "négative" en,termes écono- 
miques, 
point 
matrimoniaux et politiques (pillage, rapt, guerre). Du 
de vue symbolique, les choses sont plus ambiguës, puisqu'il 
y a bien réciprocité mais réciprocité des agressions et des 
dévorations cannibales figurées. 
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FIGURE 24 
r*o*, : service funéraire : "cendres du dessus" 
-+ 
: service funéraire : "cendres du fond" 
W: rétribution du service funéraire 
Ces cycles de consommation symbolique des ossements inci- 
nérés des morts dans le reahu par les affins classificatoires 
alliês (supra Ch. X11.3) s'articulent, au sein d'une même logique 
politico-symbolique globale, aux cycles de prédation symbolique 
de leurs chairs sanglantes dans l'unokaimu par des non-parents 
(ennemis) (supra Ch. XI). 
Tout décès d'un homme tué par les hommes (guerre ou maléfice) 
se trouve donc inclus parce système rituel dans des cycles de ré-. 
ciprocité symbolique intercommunautaire. 
(21). Il s'agit ici en fait de l'ensemble des parents classi- 
ficatoires recouvert au niveau rituel par celui des affins 
classificatoires. 
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Nous avons ainsi : 
COMM”NNJTÉ 1 COMMUNAUTÉ 2
iiizGz! 
( Rh dmdauil 1 
CoMMuNALm 
DE R&ÉRENcE 
FIGURE 25 (22) 
Ce système rituel (rite funéraire et rite d'homicide) vient 
ainsi recouper les disjonctions conceptuelles de la classifica- 
tion des relations inter-individuelles (qui recouvre ici la 
classification des relations intercommunautaires : cf. Ch. VII.2 
p. 235) par des échanges de substance qui forment une structure 
de réciprocité au sein de laquelle se répartissent également 
les travaux d'oblitération des constituants du corps et de la 
personne des morts (23) : 
-------------------- 
(22) Les alliés politiques sont ici globalement assimilés aux 
affins classificatoires, les cognats aux CO-résidents et les non- 
parents aux ennemis, ce qui correspond à une réalité statistique : 
cf. supra note 36 Ch. VII p. 232. Voir d'une façon générale le 
chapitreVII.2 pp.234-235 sur les relations entre classification 
des relations intercommunautaires et classificatiofl des relations 
inter-individuelles dans le systéme politico-symbolique yanomamë 
(systëme des agressions, système rituel). - 
(23) 
Voir également sur ce dernier point supra Ch. XII.2 p.436 Tableau 16. 
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Rôle cérémonie1 : Deuilleurs Fossoyeurs Prédateurs 
Catégorie sociale : Cognats Affins clas- Non-parents 
sificatoires 
(Categorie politique : CO-résidents Allies Ennemis) 
Constituants biolo- "Traces" des Ossements Chairs 
giques . activites 
' (effacées) 
"cuits'" . sanglantes 
(ou attributs (ingérés, (digérées) 
matériels) ensevelis..) 
Constituants méta- Noms propres Formes Images 
physiques : (prohibés) spectrales vitales 
(poC;aX;ibuts (congédiées) (détruites) 
Tableau 19 
Rites funéraires et rites guerriers établissent ainsi 
entre les figures de l'identité et de l'altérité sociale et po- 
litique qu'ils sélectionnent dans la conceptualisation de la 
parenté (cognats/affins classificatoires/non-parents) et dans 
celle des relations intercommunautaires qui s'y trouve trans- 
posée (co-résidents/alliés/ennemis), une armature de transac- 
tions symboliques constituée de cycles de meurtres, de deuils 
et de services funéraires (24). 
Ces cycles articulent donc finalement la trame d'un espace 
social (au sens de Condominas 1980 : Introduction) qui consti- 
tue également un véritable systëme de communication inter- 
communautaire (C. Hugh-Jones 1979 : 71-73). 
il s'agit la d'une armature complexe qui, rituelle (251, 
(24) Cycles de meurtres entre non-parents, cycles de deuils 
entre cognats et cycles de funérailles entre affins classificatoires. 
(25) Le rite est par son caractëre d'objet culturel hybride 
mëme - à la fois pensée et action - dans une position straté- 
gique pour constituer une telle articula'tion dynamique entre 
spéculation "idéo-logique" et pratique sociale (Voir sur' ce 
point S. Hugh-Jones 1979 : 260). 
. . 
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intègre simultanément,et d'une façon dynamique,les multiples 
éléments d'une représentation et d'une organisation des disjonc- 
tions et des transactions fondatrices de l'ordre socio-politique, 
ainsi que ceux d'une symbolisation des constituants biologiques 
et métaphysiques des individus qui s'y trouvent inclus. 
L'esoace de communication sociale intercommunautaire articulé 
par le rite funéraire (reahü) et le rite d'homicide (unokaimu) 
yanomamë intègre ainsi des aspects pragmatiques : 
- il met entre autres en forme un système d'interactions poli- 
tiques : 
. niyayu : "se faire réciproquement la guerre" (ennemis) ; 
et 
. burayu : "se recruter réciproquement à des fins mili- 
taires", 
. shëyu : "s'affronter en duel rituel" (alliés politiques). 
ainsi que de multiples.registres cognitifs : 
- conceptuels : 
. actualisation de certains aspects de la classifica- 
tion des relations interindividuelles (cognats/af- 
fins classificatoires/non-parents), 
. et de celJe.des relations intercommunautaires (CO-résidents/ 
alliés/ennemis) 
- symboliques : 
. théorie des constituants du corps et de la personne 
. théorie de l'agression humaine (guerre et maléfices) 
. normes et théorie des rôles et des travaux rituels 
(deuilleurs, fossoyeurs, prédateurs) (26). 
-------------------- 
. 
(26) Points auxquels il faut adjoindre une théorie de la pério- 
dicité biologique et de la périodicité sociale que nous ana- 
lyserons au cours de nos deux chapitres suivants. 
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Ce système rituel se présente donc fondamentalement comme 
le moment de coalescence et le point d'articulation de la re- 
présentation (conceptualisations et symbolisations) et de l'or- 
ganisation (interactions et transactions) du système socio- 
politique yanomamë en. un dispositif culturel global, cohérent 
et dynamique. Il forme un dispositif de communication sociale 
en ce qu'il distingue et articule des sphères socio-politiques 
en mettant "en circulation" et en, répartissant entre elles des 
substances corporelles, des composantes de' la personne, des 
agressions, des invitations, des rôles rituels... il constitue 
la trame d'un espace social en ce qu'il intëgre cette communi- 
cation intercommunautaire multidimensionnelle dans le cadre 
d'une "géographie de l'altérité" (projection spatiale des ca- 
tégories de relations intercommunautaires et inter-individuelles). 
Endo-cannibalisme funéraire, exo-canni bal i sme guerrier 
Nous nous proposons ici, après avoir établi le rôle com- 
plémentaire de ces deux rites dans l'articulation d'une armature 
socio-politique gl'obale, de reprendre briëvement.la comparai son 
des logiques symboliques mises en oeuvre par leurs exégèses 
respectives ; exégèses que nous envisagerons à titre de "texture" 
symbolique de cette armature. 
Nous considérons en effet qu'il est possible, voire heuristique, 
de distinguer dans ce système rituel d'une part des "proprié- 
tés de réseau" (27),en tant qu'il actualise une structure de 
relations socio-politiques intercommunautaires (définition de 
(27) "Structure de réseau" et "structure de code" sont bien en- 
tendu indissociables dans le rituel. Il‘ nous semble cependant 
intëressant de les distinguer, quoique approximativement et à sim- 
ple titre mëthodologique, pour mieux être à mème de prendre en 
considération les mécanismes complexes de leur interdépendance. 
Sur ces concepts, voir Sperber (1968) 1972 : 71-85 et 116-118 (à 
propos du politique, des rites et des formes quotidiennes de 
communication) : "Appelons structure de code des règles qui ré- 
gissent exclusivement un ensemble de messages, et structure de 
réseau des rëgles qui régissent exclusivement un ensemble 
s'échanges" (OP. cit. : 72). Pour une application mathématique 
,dans le domaine desterminologies de parenté, voir Lorraïn 
1975 : 77-78 et 192. 
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catëgories d'altérité et des normes de leurs inter-relations), 
et d'autre part des "propriétés de code", en tant qu'il met en 
jeu un ensemble de représentations constituant le "message" 
philosophique véhiculé au sein du réseau considëré (théories 
cannibales) (28). 
Venant donc de nous attacher à l'aspect "rëseau" du rite funé- 
'raire et du rite d'homicide (instauration des “CdhaUX” de 
l'échange rituel), nous examinerons maintenant leur aspect 
"code" (symbolique des "messages" échangés), 
Nous avons vu que sous le premier aspect, ces rites sont 
articules par des oppositions et des corrélations systématiques 
et forme-nt ainsi système ; nous tenterons ici de montrer qu'il 
en. est de même sous le second aspect. 
Nous noterons en premier lieu que ces deux rites sont cons- 
truits à partir d'une proposition symbolique commune : l'ëqua- 
tion entre relation d'altérité sociale (29) et relation de ré- 
ciprocité cannibale (30). Mais aussi que les éléments constitu- 
tifs de cette proposition se trouvent systématiquement inversés 
d'un rite à l'autre. 
Si affins classificatoires et ennemis sont bien ainsi conjoin- 
tement figurés comme des "cannibales", les rôles que ces deux 
rituels leur affectent - fossoyeurs (ostéophages) et meurtriers 
(hématophages) - structurent la représentation de leurs anthropo- 
phagies symboliques en des règles strictement spéculaires (nécro- 
phagie/omophagie). 
(28) La dichotomie code/réseau évoquée ici n'est bien entendu 
pas superposable à l'opposition cognitif/pragmatique utilisée 
à la page 549 . Elle fonctionne au contraire exclusivement dans 
le domaine cognitif (conceptuel et symbolique). 
(29) Hors de la parentèle cognatique idéalement assimilée au 
groupe local : Alliés-affins classificatoires/Ennemis-non parnets. 
(30) Endo-cannibalisme/Exo-cannibalisme. 
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Nous avons ainsi : 
Affins classificatoires : "consommation" d'ossements humains 
FOSSOYEURS 
incinërës (ayant subi a priori un 
processus externe de transformation 
(reahü) culturelle : "cuisine hyperbolique" 
du rite funéraire (31)) ; 
Ennemis 
PREDATEURS 
(unokaimu) 
. , "dëvoration" de chairs humaines 
sanglantes (subissant a posteriori) 
un processus interne de transformation 
naturelle : "anti-cuisine" du rite 
d'homicide (32)). 
La "mise en scëne' du contexte rituel dans lequel chacun 
de ces cannibalismes symboliques doit s'exercer n'est pas moins 
scrupuleusement inversëe dans l'un et l'autre cas : 
Affins classificatoires : socialement et physiquement exposes 
FOSSOYEURS 
(interactions cérémonielles prescri- 
tes avec des "parents" classifica- 
: (reahÜ) toires lointains/suractivité rituelle 
.- 
sur la place centrale de la maison/ 
contacts sans danger avec les "objets" 
cérémoniels (funëraires)/rëtribution 
alimentaire ostentatoire et dialo- 
gues cérëmoniels...) 
Ennemis 
PREDATEURS 
(unokaimu) 
. . socialement et physiquement reclus (in- 
teractions quotidiennes prohibées mëme 
avec des cognats directs/inactivitë 
quotidienne au foyer domestique/con- 
tacts dangereux avec les objets usuels/ 
-------------------- 
(31) Cf. sur cette "cuisine hyperbolique" supra Ch. XII.4 pp.524-527 
(32) Cf. sur cette "antilcuisine" supra Ch. XI pp. 372-374. 
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restrictions alimentaires et verbales 
drastiques...) (33). 
L'endo-cannibalisme et l'exo-cannibalisme figurés dans les 
rites funëraire et guerrier yanomamë poursuivent un objectif 
symbolique identique : il y S'agit toujours d'un travail d'obli- 
tération des composantes de la personne du défunt (image vi- 
tale/forme spectrale) (34) par l'entremise de celle de ses 
contituants corporels (sang/ossements) auxquelles elles font 
étroitement associëes. 
Mais là encore à partir de cette unicitë sous-jacente, les 
rôles cërëmoniels complémentaires des affins classificatoires 
et des ennemis voient leurs modalités spëcifiques rigoureuse- 
ment inversées : 
Affins classificatoires : service funëraire~~'consommation" , 
FOSSOYEURS des ossements (continuité biologique) 
--annulation de la forme spectrale 
(reahü) (os/souffle) par expulsion (à l'exté- 
rieur du monde) ; 
Ennemis 
. PREDATEURS 
(unokaimu) 
: agresriion symbolique.-+"dévoration" 
. des chairs (devenir biologique)---, 
annulation de l'image vitale (sang/ 
battements du coeur) par absorption 
(à l'intérieur du corps). 
(33) Ce à quoi on peut ajouter également qu'alliës et ennemis 
s'opposent dans leur mode formalisé de contact avec la communau- 
té de référence. Les premiers sont des hwamabë (invités menant 
des visites durant lesquelles ils s'efforcent de signaler leur 
présence avec ostentation :exclamations, sifflets, peintures cor- 
porelles au roucou, "casques" de plumules blanches, danse de pré- 
sentation... 1, les seconds des okabë (sorciers ennemis menant 
des incursions au cours desquellesils s'efforcent de dissimuler 
leur approche: chuchotements, imitations d'appels d'animaux, 
peintures corporelles noires, cheveux lisses à la résine, recon- 
naissances secrëtes... 1. Voir sur ce point supra p. 309 note 29. 
(34). ,Les autres constituants de la personne sont censés se 
trouier spontanément annules par le processus métaphysique de 
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On notera ici que forme spectrale (composante psychique) et 
image vitale (composante énergétique) sont dotées de pouvoirs 
agressifs libérés par la mort contre les vivants. 11 s'agit 
respectivement de kamakari (entité cannibale liée aux cendres 
funéraires et au revenant) et de waithiriri ("principe surna- 
turel de la férocité") lié au sang de la victime (35). Ces 
pouvoirs vindicatifs se trouvent donc aussi respectivement neu- 
tralisés par le travail cér'émoniel des affins classificatoires 
et des ennemis. 
.On notera enfin par ailleurs que le destin final des résidus 
de la digestion des chairs putrides et des ossements calcinés 
fait l'objet lui aussi d'une symétrie inverse : les premiers 
doivent être emportés dans l'eau courante tandis que les se- 
conds se trouvent mêlés à la terre de l'espace habité. 
Nous avons donc ici deux formes de cannibalisme figuré 
(institutionnel) qui s'opposent toutes deux au cannibalisme 
effectif ("sauvage") en ce qu'elles sont médiatisées par des 
prohibitions et des prescriptions rituelles "para-culinaires" 
rigoureuses, mais qui s'opposent entre elles par leur degré 
d'affinité respectif avec la prédation naturelle. 
Nous avons ainsi dans un cas un cannibalisme "guerrier" à con- 
notation naturelle ("dévoration" des chairs putrides) associé 
à une altérité sociale absolue, et un cannibalisme funéraire à 
connotation culturelle ( "consommation" des ossements calcinés) 
associé à une altérité sociale relative. 
Il s'agit par ailleurs de "cannibalismes" qui imposent respec- 
tivement une restriction (rite individuel) du champ des rela- 
tions sociales du meurtrier et de son rapport à la culture 
w-a----------------- 
(suite 34) la mort : la dissociation de l'image vitale et de 
la forme spectrale entraîne l'extinction de la pensée consciente 
(bei bihi) et la mort du double animal (bei a në rishib+) ; 
cf. supra Ch. VI pp. 174-175, 183-184. 
(35) Nous avons établi l'existence de cette émanation agressi- 
ve de l'image vitale supra Ch. V p.147 sans toutefois qu'il nous 
soit explicitement énmqu'elle soit susceptible d'agresser 
le meurtrier (cf. supra Ch. XI note 47 pi 372 1. 
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(désocialisation et déculturation de la réclusion/conjonction 
négative avec le sang du défunt) et une extension (rite col- 
lectif) du champ des relations sociales du fossoyeur et de son 
rapport à la culture (communication sociale et activités céré- 
monielles ostentatoires/conjonction positive avec les ossements 
du défunt). 
Cannibalisme funéraire et cannibalisme "guerrier" s'opposent 
également dans la différence d'attitude 'qu'ils imposent en- 
vers les aliments usuels ; il s'agit ainsi de deux formes 
d'anti-alimentation mais situées l'une au-delà et l'autre en- 
deçà de l'alimentation : 
Affins classificatoires : ossements calcinés associês à des 
FOSSOYEURS aliments cérémoniels (à des fins po- 
sitives : disjonction morts/vivants) ; 
(reahû) 
Ennemis 
PREDATEURS 
(unokaimu) 
: chairs putrides incompatibles avec 
des aliments quotidiens (sous peine 
d'un danger individuel : vieillisse- 
ment précoce) (361.. 
i 
On retrouve encore cette inversion dans l'ordre même des 
séquences qui constituent ces rites "cannibales". Le rite de 
"consommation" des ossements est précédé par l'ensevelissement 
des résidus putrides de la décomposition qui leur sont attachés 
puis par leur cuisson symbolique. Le rite de !'dévoration" des 
chairs s'ouvre à l'inverse par leur ingestion symbolique crue 
et s'achève par le vomissement des résidus décomposés de la 
digestion. 
- - - - - - -s -w- - - - -M-w- -  
(36) Les associations entre cannibalisme funéraire et disjonction 
morts/vivants et entre cannibalisme "guerrier" et sénescence 
précoce (donc de deux formes de conception de la "vie brëve" : 
Levi-Strauss 1971 : 1531, seront reprises dans nos deux cha- 
pitres suivants. Elles permettront de développer un nouvel as- 
pect de la complexité symbolique des théories cannibales yano- 
mamë qui intëgrent finalement trois registres essentiels : 
altérités (socio-politiques) - réciprocités (rituellesY et 
përiodicités (biologique, sociale et cosmologique). 
_ 
556 
Nous avons ainsi : 
Affins classificatoircs : résidus putrides ensevelis--+ 
FOSSOYEURS 
"cuisson" cérémonielle--jl'con- 
sommation des ossements calcinés ; 
(reahü) 
a 
Ennemis 
PREDATEURS 
. . "dévoration" des chairs crues--+ 
"digestion" individuelle-+résidus 
putrides rejetés. 
(unokaimu) 
Ces ritualisations du cannibalisme, rigoureusement opposées 
terme à terme, mettent donc en forme un systeme de représen- 
tation global qui constitue le "message" symbolique à l'oeuvre 
dans l'espace de communication socio-politique intercommunau- 
taire. 
C'est ainsi à travers la dissociation et la repartition rituelles 
des constituants biologiques et métaphysiques des morts que 
la mort vient à se transmuer en échange symbolique intercommu- 
nautaire. La logique symbolique des rites funéraires et "guer- 
ri ers” fait du destin des corps l'enjeu d'une structure de 
relations socio-politique Inscrivant le devenir biologique 
dans l'ordre social, elle fait des corps morts la matiëre d'une 
réciprocité cannibale, de la mort le pivot d'un système d'échan- 
ges politiques fondateurs de l'état de société (cf. Baudrillard 
1976 : 202-215). 
Chaque décës se trouve ainsi inscrit à la fois dans un cycle 
d'échange de meurtres ("prédation" des chairs) et dans un cycle d'échange 
de funérailles ("consommation" des ossements) (cf. de Coppet 
1970) ; chaque cadavre situé à l'intersection d'un exo-canni- 
balisme guerrier et d'un endo-cannibalisme funéraire. 
Ces théorisations en actes du cannibalisme institutionnel 
permettent de cette manière l'intégration politique et symbo- 
lique des diverses figures de l'identité et de l'altérité posées 
par les classifications sociales yanomamë ; intégration opérée 
par l'articulation de rôles rituels inverses et complémentaires 
destinés a assurer l'élimination des constituants biologiques 
du défunt (chairs/ossements) et l'annulation des composantes 
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métaphysiques qui leur sont associées (image vitale/forme spec- 
trale). 
Ce sont, dans ce système, les deuilleurs qui, en tant que 
"détenteurs" de la dépouille mortelle et "oblitérateurs" de 
l'identité sociale du défunt, rendent possible la dissociation 
de son corps au sein d'un échange cannibale symbolique fondé 
sur l'intervention rituelle de ces."autres" proches ou lointains 
1 que sont les affins classificatojres (alliés politiques) et les 
non-parents (ennemis). 
Les cognats du défunt font ainsi de lui un corps anonyme. Par 
le "travail symbolique" du deuil (lamentations, destruction 
des traces tangibles de l'existence passée du mort et prohibi- 
tion de son nom), ils s'attachent ainsi à le dépouiller aussi 
méticuleusement que possible des indices rémanents de la singu- 
larité de ses relations au sein de leur univers social commun. 
Devenu cadavre indistinct, le défunt peut alors voir le soin 
de sa "dé-composition" et. de l'incorporation de ses consti- 
tuants réparti entre différentes figures d'altérité sociale qui 
trouvent ainsi le fondement idéel de leur articulation politi-, 
que à la parentèle cognatique des deuilleurs (réciprocité symbo- 
lique des cycles de meurtres et de funérailles kannibale5"). 
Détruire les traces d'activités, les possessions du mort et 
prohiber l'usage de ses noms revient ici à s'efforcer d'obli- 
térer avant tout les relations sociales dans lesquelles se trou- 
vaient inscritsces objets, ces actions et ces appellations. 
Les deuilleurs opèrent ainsi parmi ce qui subsiste du mort une 
séparation symbolique entre ce qui relève du social et ce qui 
relève du*bio-ontologique? Dénouant le défunt des relations du réseau 
social immédiat dans lequel il se trouvait inscrit de son vi- 
vant (la parentèle endogame), ses cognats replacent son cadavre 
anonyme dans le champ de l'espace socio-politique intercommu- 
nautaire. 
Le cérémonial du deuil fait ici de l'oblitération des vestiges 
de l'affinité et de la solidarité co.gnatiques le moyen d'arti- 
culation de l'alliance et de l'hostilité politiques. 
._ - _. _ 
558 
Les cycles d'échanger funéraires (invitations cérémonielles) 
et d'échanges "guerriers" (agressions rituelles) dont il est 
ici question - l'armature socio-politique qui les articule aussi 
bien que les théories cannibales qui les sous-tendent - rendent 
intelligible et organisent finalement de façon simultanée le champ 
social intercommunautaire yanomamë à travers l'instauration d'un 
continuum d'altérités socio-polit.iques et de réciprocités ri- 
tuelles : 
(voir page suivante) 
CONTINUUM 
des 
ALTERITiS 
SOCIO-POLITIQUES 
CONTINUUM 
des 
RÉCIPROCITÉS 
SYMBOLIQUES 
Cognats -----------------Affins classificatoires----- ------------Non-parents 
CO-résidents Alliés Ennemis 
deuilleurs détenteurs 
du cadavre (puis des 
cendres funéraires) : 
oblitèrent les rela- 
tions sociales du 
défunt. 
fossoyeurs "consommateurs" 
des cendres d‘ossements : 
congédient la forme 
spectrale. 
t 
I 
2 
1 
t \ 
I 
\ \ I 
\ invitations cérémonielles / 
N-services funéraires 0 réciproques) 
\ 
\ 
I 
\ 
\ 
\ 
reahü 
(on dit : ushibë yZimumai : “faire 
des cendres funéraires l'objet 
d'un dialogue cérémonie1 d'échange") 
I 
/ 
/ . 
2 
0 
\ 4’ 
‘. agressions rituelles 0'-@ 
H4 
-prédations symboliques réciproques@ 
unokaimu 
"dévorateurs" des 
chairs sanglantes : 
détruisent l'image 
vitale 
r 
I 
/ 
I 
I . 
(on dit : unokai nomih.ibram& : "rendre 
réciproque l'etat rituel d'homicide"). 
FIGURE 26 
ul 
cn 
(0 
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Au soi sociologique idéal que constitue la parentèle co- 
gnatique articulée de l'intérieur par un système de réciprocité 
socio-économique généralisé, les Yânomamë opposent donc dans 
leurs rites funéraires et guerriers, d'une part, une altérité 
relative (affins classificatoires) articulée par une récipro- 
cité cérémonielle dans laquelle l'échange des services et des 
prestations funéraires supplée à'la fragilité de l'échange des 
épouses et des biens, et, d'autre part, une altérité absolue 
(non-parents) articu,lée par une réciprocité symbolique dans 
laquelle l'échange des meurtres fait écho à la négativité des 
échanges matrimoniaux et économiques.. 
Nous avons donc effectivement dans le système rituel considéré 
mise en forme d'un continuum d'altérités et d'un continuum 
de réciprocités,parallèles et complémentaires : 
Cognats.............. Affins classificatoires...,........Non-parents 
(CO-résidents) (Alliés) (Ennemis) 
identite altérité relative altérité absolue 
"réciprocité "réciprocité 
généralisée" (372 équilibrée" 
"réciprocité 
négative" 
deuils 
réciproques 
services funéraires 
réciproques 
prédations 
réciproques 
Tableau 20. 
Au niveau sociologique, nous avons plus précisément entre 
ces trois termes des oppositions corrélatives de la forme sui- 
vante (38) : 
- réseau d'inter-mariages dense, coopération et échanges écono- 
miques constants (CO-résidents), 
(37) Typologie des réciprocités matrimoniales et économiques 
d'après Sahlinsl972 : 191-196. 
(38) Nous renvoyons ici pour plus ,de détail a notre Tableau 12 
supra Ch. X p. 338. 
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- réseau d'inter-mariages dispersés, transactions économiques 
sporadiques (alliés politiques), 
J i - réciprocité matrimoniale et économique négative : mariages 
par capture et pillages guerriers (ennemis actuels). 
Et au niveau politique : 
- unite et autonomie idéales (conflits intracommunautaires oc- 
_ casionnels mais anomiques,menaçant l'intégrité du groupe local); 
absence d'agression par des moyens surnaturels (CO-résidents), 
- solidarité et interdépendance militaire, rivalités ritualisées 
sous forme de duels cérémoniels, usage de formes de sorcellerie 
("amoureuse", "commune") non létales (alliés), 
- incursions guerrières, usage de formes d'agressions symbo- 
liques létales ("sorcellerie guerrière", "sorcellerie par prise 
d'empreinte", chamanisme agressif et agression du double animal) 
(ennemis). 
Nous conclurons maintenant cette analyse de l'interdépen- 
dance socio-politique et symbolique des rites funéraires et 
guerriers yanomamë par l'a présentation de deux longues ré- 
flexions d'un de, nos meilleurs informateurs qui portent pré- 
cisément sur le caractëre crucial de cette articulation dans la 
philosophie sociale de ce groupe, et en constituent une exégèse 
indigëne qui justifie 2 notre sens pleinement le rôle et l'at- 
tention que nous lui avons porté dans ce travail. 
Le premier de ces énoncés est un commentaire sur le mythe 
d'origine de la guerre (cf. infra Annexe III,mythe 1) par 
lequel notre interlocuteur tentait de nous faire percevoir à 
la fois les relations étroites entre l'origine des rites funéraires 
et guerriers - donc la nécessité de les appréhender de façon conjointe - 
et le caractère cult.urellement fondateur de cette cohérence 
originelle : 
Oeoenë bë nke hën-i- a në wayariha yanomamëthëbë e unokai shino 
nom+h+arenothare... haba thëbë niyayu maàmahe... haba ra.ruwithëbë 
. .- 
562 
në yuayu tamumaomahe... OeZenë bë nse ushibë shino thabrari 
kure... në yua$ hirabrti shoaokubëre... yai thë kuthaanë !... 
;hTnë ushibë thabrar+në bei e wayu hithou shoaokubëre... thabë- 
brari kure bë nze riya në yua+ yaro... okabënë bë n$e waaheha... 
bata thëbë riya wayu huu tabrama* yaro... haba bei thëbë ushibë 
thatiarxomaokubërahe ! : 
"C'est seulement lorsque Oeoe (39) fut re,ndu furieux par le 
meurtre de sa mere a l'aide de substances de sorcellerie (40) 
qu'il fut en état d'homicide réciproque envers ses meurtriers... 
aux premiers temps de l'humanité les gens ne guerroyaient pas 
s . . les êtres humains qui furent'creés en premier (41) igno- 
raient la vengeance... OeZe fut le premier à recueillir des 
cendres funéraires, celles de sa mëre.,. c'est à partir de ce 
moment qu'il enseigna aux gens à se venger,... c'était en effet 
un ëtre surnaturel ! c'est après qu'il eut préparé ces cendres 
funéraires qu'il partit en guerre... il les avait en effet con- 
fectionnées afin de pouvoir venger sa mère... parce que des 
sorciers ennemis l'avaient mangée... il voulait ainsi que les 
ancêtres sachent aller en guerre... aux premiers temps de l'hu- 
manité les gens ne préparaient pa's de cendres funéraires !". 
Notre informateur se réfère donc ici au temps prë-culture? 
de la premiëre humanité qu'est venu clore l'enseignement de 
Oeoe qui, créant le devoir de vengeance, en fit l'articulation 
indissociable entre agression exo-cannibale (unokaimu) et céré- 
monie funéraire endo-cannibale (reahü). 
-------v---------a-- 
(39) Nom onomatopéique (pleurs de nouveau-né : oe ! oe ! oe !) 
de l'enfant mythologique qui donna origine à la guerre, à la 
vengeance, aux rites unokaimu et reahÜ. 
(40) Ses agresseurs sont désignés comme des okabë ("sorciers 
ennemis") provenant des groupes Shamathari der‘0uest (le mythe 
est censé se dérouler aux sources du Rio Parima). 
(41) Cette première humanité pré-culturelle est celle des Yaro- 
ribë : les ancêtres animaux mythologiques. 
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Oeoenë e thëbë në yuo tamarari tha kure... haba e thëbënë ushi- 
bë tamumaokubërahe... haba yayë ! bata thëbë haba yayë rarutëhë 
thëbë ushibë thamumaokubërahe... Oeoenë e ushibë thabrari kure 
moni thënë ! Th$në bei e thëbë hiramakema... yanomamëthëbë yaaX 
tamararema... ih&ë ! ai e thë kuwonëmahi ! haba e thëbë ushibë 
yaayu maokubërahe... bei e thëbë shino wabrayukubërahe... Yaro- 
ribënë bë wayukubërahe ! bei e thëbë wayukubërahe... Hewëri...' 
Hayari... ‘Tëbëri... bë wa+ kubërahe ! kihamë thëbënë në ai- 
b+imàbëhamë... Yaroribënë në aib$imawi... në aib$Imawi... 
Ôeoenë e në aibianomihibrariyu kure... e yaithëanom+h+brariyu 
kure... +naha thëbë kuwo kubëre... bata thëbë... hwei haranë 
thëbë niyayuashoarayoma ! h3 ! bei thëbë ka shëbrayodi... ! : 
"C'est Ce??t! qui enseigna aux gens à se venger... les gens des 
premiers temps ne préparaient pas de cendres funéraires... 
vraiment à l'aube des temps les ancétres qui furent créés tout 
au début ne confectionnaient pas deScendres funéraires... 
c'est OeZe qui le fit... c'était le seul ! c'est lui qui ensei- 
gna à le faire... oui lui ! ce ne fut pas du tout quelqu'un 
d'autre ! aux premiers temps les gens n'ensevelissaient pas 
réciproquement leurs cendres... ils se mangeaient seulement les 
uns et les autres... les ancêtres animaux se mangeaient réci- 
proquement ! ils se mangeaient... ils ont mangé ainsi Chauve- 
Souris, Daguet rouge, Tamanoir (42)... ! là-bas où les gens se 
métamorphosërent (43)... les ancëtres animaux se sont métamor- 
phosés en venant dans notre direction... en venant dans notre 
direction (44)... ce fut alors que Oeoe se transforma à son 
- - - m - - - - - - - - B - - - - - - -  
(42) Personnages mythologiques tués et dévorés par leurs congé- 
nères aprës qu'ils se furent rendus coupables de diverses trans- 
gressions (inceste, conflit avec un beau-përe (WF)), et, en con- 
séquence, métamorphosés en animaux. 
(43) Allusion au centre mythologique du.territoire yanomamë : 
la région des sources de l'orénoque et de divers affluents (pri- 
maires ou secondaires) du Rio Branco : Parima, Catrimani, Muca- 
jai... 
(441 Allusion à l'origine mythologique de la trajectoire mi- 
gratoire qui, depuis plusieurs siècles, conduit au Brésil les 
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tour... il devint à son tour. un être surnaturel (45).., c'est 
ainsi que furent les gens... les ancêtres... à partir de la et 
depuis lors les Yanomamë se mirent à faire la guerre ! ah ! 
s'ils se mirent à faire la guerre... sans arrêt !". 
Ce temps des ancêtres qui se métamorphosèrent peu à peu 
en animaux par suite de leur' inconduite (inversion des règles 
culturelles actuelles) est donc avant tout ici le temps où la . 
prêdation naturelle tenait lieu de funérailles entre les 
humains. 
Oe<e est donc venu substituer, à titre de normes fondatrices 
de la société et de la culture, à la fois l'ëtat rituel d'ho- 
micide réciproque (dévoration symbolique : unokai nom+h.?bramax 
(46)) et la réciprocité du service funëraire (consommation sym- 
bolique : ushibë yaayu (47)) au cannibalisme "sauvage" qui 
régnait entre les ancêtres mythologiques. 
Nous avons indique à plusieurs reprises au cours de ce 
trava,il comment rites funëraires et rites guerriers semblaient 
choisir de s'exprimer dans le registre du cannibalisme tout en 
s'efforçant de s'en démarquer au plus près, en quelque sorte 
de l'intérieur. Le cannibalisme "sauvage" qui hante ces rites, 
. . 
et par rapport auquel ils se posent en s'opposant, demeurait 
pour nous, 'bien que nous y ayons fait allusion, comme une sorte 
de filigrane négatif ; il demeurait un cannibalisme "naturel" 
dont l'existence symbolique n'ëtait peu ou prou que dëductive. 
Les propos que nous venons de rapporter lui rendent enfin sa 
pleine expression : rites guerriers et rites funéraires s'oppo- 
sent conjointement au cannibalisme sans rëgles des Yaroribë, 
(suite 44) Yanomamë de la chaîne de la Parima aux basses terres 
de la rive droite du bassin du Rio Branco. * 
(45) Sur les modalités de cette métamorphose, voir le texte du 
mythe : infra Annexe 111,mythe 1. 
(46) "Rendre réciproque l'état rituel d'homicide". 
. (47) "Ensevelir (griller) rëciproquement les cendres funéraires". 
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ancêtres animaux de la première humanité mythologique, comme 
des figurations institutionnelles de cette prédation naturelle 
et s'opposent entre eux par l'affinité relative de leurs conno- 
tations avec elle : "dévoration" guerrière de chairs sanglantes 
dans l'unokaimu ; "consommation" funéraire d'ossements calcinés 
dans le reahi?. 
Ces oppositions se construisent‘essentiellement, nous l'avons 
vu, dans un registre de métaphores "para-culinaires" : distin- 
gués de la prédation naturelle sur le mode d'une transposition 
institutionnelle figurée,exo-cannibalisme "guerrier" et endo- 
cannibalisme funéraire se trouvent simultanément, mais de 
façon inverse, mis en corrélation et en opposition avec l'ali-' 
mentation "profane". Le rite d'homicide entoure ainsi la "di- 
gestion" des chairs sanglantes de la victime d'un ensemble 
.- d'opérations "anti-culinaires" (cf. supra Ch. XI pp. 372-374) 
tandis que le rite funéraire entoure la "consommation" des 
ossements incinérés du défunt d'un ensemble d'opérations "hyper- 
culinaires" (cf. supra Ch. XII.4 pp. 524-526). 
S'ils imputent la pratique d'un cannibalisme "sauvage" à leurs 
ancêtres mythologiques, les Yanomamë l'attribuent également 
volontiers, dans le monde actuel, aux ethnies différentes de 
la leur. Ainsi, lorsqu'ils souhaitent souligner l'inhumanité 
des populations qui entouraient leur territoire dans le passé 
(et pour certaines jusqu'au début du XXe siècle), lei Yanomamë 
se montrent prolixes sur leurs révoltantes habitudes anthropo- 
phages .: ce sont des naikiribë, des"êtres surnaturels (mons- 
trueux) affamés ,de chair humaine”. Ils les accusent 
par ailleurs simultanément d'ignorer les normes funéraires qui 
distinguent pour eux l'état de société (humanité) de l'état de 
, 
nature (animalité) : Übë mano yaaY tamumishoaomahe... bë hoya- 
bëretayu : 
"ils ignorent depuis toujours l'usage de la crémation funéraire 
des ossements... ils les jettent simplement au loin". 
Nous retrouvons donc avec précision dans ce nouveau contexte 
la transformation symbolique qui oppose du mythe au rite le 
cannibalisme sans règles des ancétres animaux (chairs dévorées/ 
ossements jetés) et le "cannibalisme" institutionnel des hu- 
mains actuels (chairs "dévorées" à travers le rite d'homicide/ossements 
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"consommés", dans le rite funéraire). 
A ceci prës que les non-Yanomamë tiennent ici dans l'ailleurs 
le rôle que les ancëtres animaux se voyaient conférer dans 
l'autrefois. L"'omophagie" ri tuelle des ennemis et la "nécro- 
phagie" cérémonielle des alliés politiques constituent des 
formes culturellement valorisées du cannibalisme, internes au 
temps et a l'espace de la société, qui s'opposent a ce titre 
drastiquement à l'ignominie de cet autre cannibalisme.- le can- 
nibalisme des autres - anthropophagie "sauvage" reléguée dans 
l'ailleurs et l'autrefois. 
La thëorie yanomamë construit donc en cela un véritable "trian- 
gle para-culinaire" du cannibalisme (cf. Lévi-Strauss 7968 : 406) : 
chairs sanglantes (ossements jetés) 
(ancëtres mythologiques ; non-YZnomamë) 
F 
Cannibalisme 
Omophagie naturelle "sauvage" 
CUIT 
"nécrophagie" 
&émonielle 
"Cannibalisme" 
institutionnel 
(alliés) (ennemis) 
ossements chairs 
incinérés putrides ! 
FIGURE 27 (48) 
La théorie du cannibalisme à l'oeuvre dans la mythologie 
et les rites évoqués constitue donc une véritable réflexion 
philosophique sur la nature et les degrés de l'altérité socio- 
politique, inter-ethnique et ontologique qui informe les relations 
entretenues par tout groupe yanomamë avec les catégories qui y sont distinguées 
- les affins classificatoires sont des alliés politiques dont 
on "consomme" cérémoniellement les ossements incinérés ; 
-------------------- 
(48) Dans cette constellation de "recettes" cannibales le cannibalisme "sauva- 
ge" s'oppose par ailleurs génériquement 5 l'alimentation humaine "profane" tan- 
dis que le cannibalisme institutionnel des affins classificatoires et des enne- 
mis s'oppose à celui des cognats qui est une transposition sociolo ique du 
cannibalisme : "manger la trace du mort" (cf. supra p. 436 note 36 3 . 
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- les non-parents sont des antagonistes politiques dont 
on dévore symboliquement la chair putride ; 
- les ancêtres mythologiques 'cannibales sont devenus le 
gibier que l'on mange actuellement (animaux dont on doit con- 
server les ossements au-dessus de son foyer sous peine de voir 
disparaître leurs congénëres (49)) ; 
- les non-Yànomamë actuels sont des cannibales qui tuent 
et dévorent effectivement les humains comme du gibier (et qui 
jettent leurs ossements dans l'eau faisant ainsi réapparaître 
sans cesse leurs revenants (50)). 
Cette philosophie associe ainsi de maniëre indissociable 
modalités du cannibalisme et degrés de l'altérité (sociale, 
inter-ethnique, ontolo-gique) pour définir en négatif le cercle 
rassurant de l'identité formé par la parentële bilatérale idé- 
alement associée au groupe local. 
Cercle endogame des cognats où rëgne l'interdépendance étroite 
dans la production et la reproduc.tion sociale, hanté par 
l'univers des "autres" (yayo thëbë) (511,parents ambigus ou 
non-parents, où règne un cannibalisme plus ou moins "civilisé" 
suivant qu'ils se trouvent plus ou moins associés matrimonialement 
et économiquement. Ce.rcle de l'influence politique associée à la 
parenté, univers de la violence politique associée au rituel. 
(49) On craint de les laisser "pourrir" à l'humidité et au 
froid du sol de la forêt. 
(50 1 Les ennemis "civilisés" permettent toujours aux proches de 
leurs victimes de récupérer leurs ossements. Ils les recueillent 
même parfois pour que leurs parents puissent venir les récupé- 
rer chez eux (cf. Biocca 1968 : 269-270). Jeter des ossements 
d'ennemis est mentionné comme une dangereuse incongruité qui 
dénote la férocité inhumaine de ses auteurs. 
(5 1) Il s'agit là d'une catégorie contextuelle qui ne peut ser- 
vir A désigner l'univers social intercommunautaire comme une 
totalité que dans son opposition à la parentële cognatique. 
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Le système rituel dont nous venons de proposer l'analyse 
(rite guerrier/rite funéraire) constitue donc stricto sensu un 
"agencement d'idées organisationnelles" (Leach (1966) 1968 : 
34) (52) qui fonde comme totalité intellectuelle et pratique 
la culture et la société yanomame par une philosophie en actes 
de l'altérité cannibale. 
Il élabore ainsi au sein d'indissociables structures "de code" 
et "de réseau", un complexe espace social de communication : 
intercommunautaire intégrateur d'une multiplicité de "savoirs" 
conceptuels et symboliques (classifications socio-politiques, 
théorie de l'agression, des composantes de la personne et des 
substances corporelles.., 1. Il est donc a la fois le moyen et 
le moment stratégique d'actualisation cognitive de la cohé- 
rence virtuelle de ces "savoirs" et de la coalescence pratique 
de leurs implications socio-politiques. 
Le cannibalisme rituel yanomamë doit avant tout ainsi ètre vu 
comme une philosophie politique ; philosophie politique du can- 
nibalisme, philosophie canniba.le du politique. 
Comme l'écrit Baudrillard, en l'occurrence, "les iannibales, 
eux, ne prétendent pas du tout vivre à l'état de nature ou 
selon leur désir, ils prétendent tout simplement, par leur can- 
nibalisme, vivre en société" (1976 : 212). 
--a---s----q------m- 
(52) La citation complète d'où est extraite cette expression 
est la suivante : "De mon point de vue, ce groupe de croyances 
et d'attitudes trobriandaises forme un "agencement d'i.dées or- 
ganisationnelles" - il spécifie une série de catégories entre 
lesquelles il établit des relations particulières, comme dans 
une équation algébrique". 
C'est une telle approche théorique que nous avons tenté d'uti- 
liser dans notre interprétation du système que forment rite 
guerrier et rite funéraire yanomamë, en proposant d'y distinguer 
des "propriétés de code" et des "propriétés de réseau" (dif- 
férenciation des catégories socio-politiques et théorie de la 
réciprocité "cannibale" qui les articule). 
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QUATRIÈME PARTIE : TEMPS DU SANG, TEMPS DES CENDRES. 
CANNIBALZi5MES SYMBOLIQUES ET THÉORIES 
DE LA PÉRIODICITÉ 
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CHAPITRE XIII - HorwxDE ET MENSTRUATION : ÉCOULEMENT DU SANG, 
ÉCOULEMENT DU TEMPS 
Nos deux chapitres précédents nous ont permis de mettre 
à jour dans le systëme rituel analysé (.rite d'homicide, rite 
funéraire) l'élaboration d'une structure de communication com- 
plexe qui constitue à notre sens simultanément l'organisation 
et la représentation de l'espace social yanomamë. 
Nous avons ainsi proposé de voir dans cette structure rituelle 
le cadre intellectuel et pratique d'une mise en ordre et d'une 
mise en oeuvre de la dynamique des relations politiques inter- 
communautaires. 
Comme si nous avions affaire ici à un système politique voué à 
n'ëtre actualisé qu'à titre de rouage du dispositif rituel qui 
articule les conditions symboliques de son existence. 
L'analyse présentée jusqu'ici est cependant loin d'épuiser la 
complexité des dimensions de l"'idéo-logique" cristallisée par 
les deux rites auxquels elle s'est attachée. Plusieurs thëmes 
importants s'y sont en effet trouvé‘s incidemment abordés pour 
y demeurer inexplorés et notamment des thëmes qui relëvent 
d'une théorie générale de la périodicité biologique et sociale 
-sénescence prématurée dans le rite d'homicide ; retour des 
spectres dans le rite funéraire. 
Le présent chapitre et le suivant auront précisément pour 
objet d'entreprendre une analyse approfondie de cette thëorie 
dont la configuration est directement pertinente au propos que 
nous avons développé jusqu'ici (1). 
(1) Parmi les thëmes qui demeureront inexplorés dans le système 
rituel considéré, il convient de mentionner en particulier le 
symbolisme du rapport entre les sexes, celui de la chasse et 
celui des chants hëa dans le rezhü. Malgré leur intérêt 
dans le cadre de notre problémme,en ce qu'ils intëgrent au 
sein du dispositif politico-rituel des contraintes symboliques 
tenant à la production économique, ilsnous entrajneratent trop loi 
des préoccupations centrales de ce travail, par l'ana.lyse de 
l'économie y?inomamë qu'ils imposeraient de présenter pour ëtre 
rigoureusement traités. 
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Nous souhaitons ainsi montrer que si le système rituel étudié 
met en forme une théorie cannibale de l'altérité et de la reci- 
procité qui instaure les conditions symboliques d'existence du 
système politique intercommunautair% et d.onc de l'état de so- 
ciété, il articule également une théorie de la périodicité bio- 
logique, sociale et cosmologique qui instaure les conditions 
symboliques de sa permanence,donc les moyens idéels de sa 
reproduction. 
Nous aurions ainsi : 
CO-résidents 
Cognats 
DEUILLEURS 
&hanges d'invitations ; 
Echanges de 
"consommations" 
cérémonieiles 
(reahïi) 
Alli-és politiques ; 
Affins classificatoires f 
FOSSOYEURS I I 
I 
1 
I 
I 
I 
I 
4 
théorie de la 
périodicité 
sociale 
(disjonction 
morts/vivants) 
1 
1 
I Ennemis 
I Non-parents 
I 
i PRÉDATEURS 
1 _ 
I 
1 
I 
I 
I 
I 
I 
t&orie de 1 a 
périodicité 
biologique 
(d$e de la 
I 
I 
1 
I -5 théorie de la 1 
‘A périodicité rcH4 
cosmologique 
FIGURE 28 
agressions ; 
prédations 
Le présent chapitre sera en premier lieu consacré au rap- 
port entre théorie de la récipro'cité des prédations symboliques 
. (unokai nomihibra+) et théorie de la périodicité biologique tel 
qu'il est articulé dans les exégèses associées au rite des 
meurtriers. 
_. ._ ._ __  . -. _ 
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Beaucoup de sociétés des basses terres sud-américaines (2) en- 
tourent les situations de contact avec le sang humain (perdu 
ou versé) de prescriptions et de prohibitions rituelles rigou- 
reuses. La société yanomamë ne déroge pas à cette récurrence. 
Sang réellement ou symboliquement versé par les hommes (agres- 
sions guerrières, agressions maléfiques) et écoulement du sang 
féminin (menstrues, lochies) se trouvent ainsi associes en des 
pratiques rituelles aux correspondances symboliques étroites (3). 
Nous décrirons donc ici'- aprés qu'elques notes sur llethno- 
physiologie de la menstruation - le rite de puberté féminin 
yanomamë avant de reprendre,à des fins comparatives,plusieurs 
points succinctement évoqués dans notre présentation du rite 
d'homicide (supra Ch. XI). 
Ethno-physiologie de la menstruation 
Le phénomène biologique de la menstruation féminine est 
conçu par les Yanomamë comme le résultat d'un processus pério- 
dique de concentration excessive du sang dans le coeur (amo 
mashikobë) provoquant sa rupture (ou celle d'un canal spéci- 
fique y attenant (4)) et un épanchement à travers le corps 
jusqu'au vagin. 
On dit ainsi : 
iyë orayutëhë... bei amo mashikobë b+t+manitëhë a hktdrayu... 
iyë a bëshëashoabrari... iyë a yorayu bei ôshihamë... bei naha 
a hwaetorerayu... : 
(2) Voir par exemple Menget 1984 : 6-7 (à propos des Tchicao, 
groupe caribe), Carneiro da Cunha 1978 : 54, 100-104 (à propos 
des Kraho, groupe gé), et Lévi-Strauss 7968 : 87 (à propos des 
Cashinawa, groupe pano) : .." . . . la guerre, sociologiquement 
sanglante pour les hommes, alors que la fécondité est physiolo- 
giquement sanglante pour les femmes."... 
(3) Voir sur les Yanomam+ : Biocca 9968 : 94-98, 138-139 et 
Lizot 1976 : 104-108, 1985 : 105-111 ; sur les San2ma : 
Colchester 1982 : 432-436. 
(4) Canal qui relierait le coeur au vagin (cf. 
p. 246 note 9). 
supra Ch. VIII 
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"lorsque le sang augmente de volume... lorsque le coeur s'enfle 
et se déchire... le sang se met alors à s'ëpancher.... ii s'écoule 
verticalement à l'intérieur du corps pour sortir dans le va- 
gin...". 
Le flux menstruel relève donc pour les Yanomamë d'une augmen- 
tation périodique du sang fëm.inin dont le surcroît s'ëcoule 
par une blessure intërieure spontanée et cyclique (h+t+h+timu... 
komakomamu : "la déchirure et la cicatrisation se rëpètent sans 
cesse" 1. 
La premiêre menstruation a lieu, selon les Yanomamë, lorsque 
les seins de la jeune fille "deviennent lâches" (suumukë ihe- 
brutëhë), "lorsque son vagin veut s'ouvrir" (naka horebru bihio- 
tëhë (5)). 'Son sang - dilué (ehereshi) durant l'enfance - 
atteint alors sa "maturitë" (volume, couleur, consistance) et 
commence à "amollir .le vagin" (bei na iyënë ëbëhëbru), 
qui devient ainsi "mür" (na thatherayu) (6). 
Le rite de puberté féminin y?b;imu : ouverture 
Dès les premier-s indices de la menstruation (71, les pa- 
rents de la jeune fille s'empressent d'édifier, au fond de leur 
foyer domestique, un enclos de feuilles : hikoroenahi (8) des- 
tiné à permettre sa réclusion (hikorobu : litt. "porter recluse") 
durant une dizaine de jours. 
Cet enclos est fabrique à l'aide de lianes attachées aux poteaux 
---w------w----s---- 
(5) Une jeune fille vierge est désignëe par l'expression komi 
thë : litt. 'une personne fermée". 
(6) Impubère, la jeune fille est "crue" (riye): 
(7) Douleurs prémenstruelles, premier écoulement, plaintes et 
pleurs de la jeune ,fille. 
(8) Feuilles ysbbhanakë ("feuilles de menstruation") de l'ar- 
buste y%b+hi ("arbre de menstruation") (feuilles fines, sus- 
pendues sous leur pétiole dont - selon Fuentes 1980 : 75 - les 
Yanomami "disent qu'elles ont sommeil". 
, _ _, .____ _-._ _ _ - _.. - 
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de la maison sur lesquelles sont suspendues des branches four- 
chues de l'arbuste yibkhi (Scorocea guyanensis) (9). 
La désignation de cet enclos mérite ici une remarque. Nommé 
habituellement par un simple terme descriptif ("enclos de ré- 
clusion") il est très couramment dénoté aussi par le mot hebuku 
qui spécifie trës clairement la valeur symbolique qui lui est 
conférée..hebuku désigne en effet stricto sensu le tapis de 
feuilles dispose sur le sol par les chasseurs pour découper le 
gibier et recueillir ainsi son sang. 
L'enclos de réclusion du rite de pubertë féminin constitue donc 
aux yeux des Yânomamë avant tout un moyen de protection rituel 
de la communauté contre les propriétés néfastes du flux mens- 
truel,de la mëme façon que le tapis de feuilles permet d"ëviter 
le contact des personnes avec le sang décomposé du gibier sur 
le sol (10). Par ailleurs, si l'enclos de rëclusion est associé 
au feuillage utilisé pour le découpage du gibier, le sang de la 
première menstruation est lui-même explicitement mis en rela- 
tion avec le sang d'un animal déc,oupé : roo tutotëhë na iye 
waroho mahi... yaro iyë kurenaha iyëiyëbë braukuha a roo... : 
"lorsque la menstruation est très récente le sang est très 
abondant... comme le sang d'un gibier, elle (la jeune fille) 
est assise dans les matières sanglantes largement répandues". 
Le danger de pollution des menstrues se manifeste avant tout 
- comme celui du sang versé des ennemis - sous la forme 
d'une odeur dëlétëre (iyë riya ükümuri mahi : "le sang dégage 
une odeur écoeurante"). Mais,à la diffërence du sang des ennemis, 
le sang des femmes est avant tout redouté pour le danger de 
subversion de l'ordre cosmo-météorologique auquel il expose la 
communauté. 
---------s--e---..--- 
(9) Cet arbuste est quelquefois remplacé, faute d'être dispo- 
nible dans certaines régions, par de simples feuilles de palmier. 
(10) Nous avons vu dans une logique similaire que par une cuis- 
son intensive du gibier, les YZnomamë souhaitent y faire dis- 
paraître toute trace d'un sang qu'ils associent à l'image vi- 
tale vindicative des a'nimaux (supra Ch. XI p. 373). 
. 
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Les Yanomamë disent ainsi mettre en réclusion les jeunes filles 
menstruées pour la première fois (y?b4 thë) afin d'éviter une 
métamorphose destructrice de la surface terrestre, de se pré- 
munir contre l'irruption d'un déluge céleste ou chtonien et de 
préserver l'alternance du jour et de la nuit : 
urihi në aibëe+ maobë... maa a kejshiiwani maobë... ma u a Ski- 
shiiwani maobë... thë në ruëbshiiwani maobë ! thuwëbë y.-$b-+ 
hikorobumaotëhë thëbë shiiwanirayu : 
"on met en réclusion les jeunes filles menstruées pour que le 
sol de la forêt ne se métamorphose pas... pour que la pluie ne 
tombe.pas de façon incessante... pour que les eaux ne soient 
pas toujours en crue... pour que le temps ne soit pas toujours 
couvert ! si on ne les mettait pas en réclusion les gens se 
métamorphoseraient". 
D'où, durant la saison des pluies, lorsque le jour tarde à se 
lever sous un ciel plombé, une des plaisanteries favorites des, 
hommes yanomamë qui s'exclament à la cantonnade : tTt+ ! ai 
thë thuwë a y$b+mu ! wamakë shio ta& nëhë mi ! : 
"il fait nuit ! une femme doit avoir ses premières rëgles ! vé- 
rifiez l'arriëre-train de toutes (les jeunes filles) san's excep- 
tion !". 
On dit en effet que "lorsque les femmes ont le vagin sanglant 
le jour ne se lëve pas" : thuwëbë shio iyëotëhë haruimi. 
Les Yànomamë pensent que l'odeur du premier sang menstruel 
(riya y$b+sibëri), s'il n'était médiatisé par la réclusion pu- 
bertaire,provoquerait le courroux de Maahi, "l'Arbre de la 
pluie" (11) : thuwëbë na iyë huutëhë... na iyë risihiritëhë 
Maahinë a wayarayu ! : 
"lorsque les femmes se déplacent avec le vagin sanglant l'Arbre 
-------------------- 
(11) Il s'agit d'un arbre gigantesque censé s'élever "là où 
est plante l'aval du ciel" (mi-si koro shatiobëha), point de 
jonction entre le disque terrestre et la voute céleste. C'est 
de ses feuilles couvertes de rosée (spécialement à l'époque de 
sa fructification) que tombe la pluie. Sous ses racines se 
trouve un lac souterrain Moturari d'où jaillissent toutes les 
eaux des rivières (depuis que I'ecorce terrestre a bté percée 
par Omamë, le démiurge). Autour de Maahi règnent une obscurité 
(t?mps perpétuellement couvert) et une humidité permanente qui 
reident à son abord le sol boueux et'"pourri". 
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de la pluie sent l'odeur du sang vaginal et cela le rend fu- 
rieux !',... thëbë shiiwanimai bihio... ma unë thëbë karemZ+ bi- 
hio... : "il veut (alors) métamorphoser les gens... les faire 
emporter par les eaux...". 
On trouvera en annexe (III, mythe 4) une version du mythe d'ori- 
gine des étrangers qui relate précisément comment, à l'ouver- 
ture d'un enclos de réclusion pubertaire, une communauté yano- 
mamë (les Hayowaritheribe, "habitants de la colline Hayowari") ' 
s'est trouvée emportée dans l'obscurité par un déluge chtonien 
(12) qui a détruit l'écorce terrestre au-dessous de son habitation. 
L'absence de réclusion pubertaire a ainsi, pour les Yanomamë, 
effet d'éte.ndre au monde humain les caractéristiques du monde 
obscur' (indistinction nuit/jour) et "pourri" (urihi tare) qui 
entoure 1 "'Arbre de la pluie" (13). 
Un écoulement de sang non médiatisé par la protection ri- 
tuelle de l'enclos pubertaire est donc censé produire simulta- 
nément un dérèglement de la périodicité saisonnière (pluies et 
crues permanentes) et une altération de la périodicitë quoti- 
dienne (soleil indéfiniment voilé). 
Le sang, vecteur de la décomposition biologique (cf. supra 
Ch. XI p. 349 ), devient ici l'agent d'une "corruption mé- 
téorologique" de l'univers. 
Laissant provisoirement de côté ces premiëres considéra- 
tions sur la périodicité, nous aborderons maintenant l'examen 
des menaces que fait peser l'inobservance des interdits rituels 
de la puberté féminine cette fois non plus sur la communauté, 
mais sur la recluse elle-même. 
Dans la hutte menstruelle, au début de la réclusion (na'iyë 
. mahiotëhë : "le temps durant lequel le sang du vagin est abon- 
dant"), la jeune fille est assise sur trois pièces de bois (14) 
(12) La colère de Maahi se manifeste par une pluie incessante 
(dé.luqe céleste) ou par une crue exceptionnelle (déluge chtonien) 
due, à-l'irruption des eaux de Moturari, le lac souterrain oü 
baignent ses racines. 
(13) Sur le symbolisme du "monde pourri" voir Lévi-Strauss 1964 : 299-300. 
(14)' 
. Simples morceaux de bois de chauffage plus ou moins plats. 
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disposées a plat sur le sol, adossée a son hamac de liane (15), 
les bras croisés (poings fermés sous les aisselles ou sous les 
seins) et les jambes étendues, légërement pliées, les pieds 
reposant sur une bûche. On considère ainsi que si la jeune 
fille menstruée se déplaçait, elle se transformerait en cer- 
vidé (hayabrariyu) (16) ; que l'usage d'un hamac de coton lui 
riderait la peau (si waëkebrariyu) ; qu.e le contact direct avec 
le sol lui rendrait les fesses molles ('siosikë thatherayu) et 
lui allongerait les lèvres de la vulve (nakasikë rabarayu) ; 
que si elle ne soutenait pas ses seins, ils s'affaisseraient 
(suumukë ihebrariyu) ; que ses mains maintenues ouvertes se 
transformeraient en ongles de tatou géant (Tërëmabrariyu (17)). 
Elle ne doit porter aucune parure : des brassards de coton lais- 
seraient des marques de resserrement sur les muscles de ses 
bras (bokobë enihirayu) ; des ornements fichés dans le lobe de 
ses oreilles, dans son septum nasal ou au bord de ses lèvres, 
provoqueraient le pourrissement des chairs. 
11 lui est imposé de se gratter avec un fragment de bois pour 
éviter que le contact de ses ongles sur la peau n'y provoque 
des lésions cutanées incurables Mdshia)... 
Sa mëre doit également entretenir auprès d'elle un feu abon- 
dant et constant "pour fumer... pour sécher rapidement le sang 
de son vagin" (na iyë rokoi robe ! na wehe+ robe !) sous 
peine de la voir s'exposer à une mètamorphose indésirable (wa- 
hati b+r+otëhë shiiwanimsi) ; feu qu'elle ne devra pas attiser 
en soufflant afin de ne pas provoquer un allongement démesuré 
de sa lëvre supérieure (hxsho rabarayu). 
Elle doit également observer un mutisme presque total ou n'ext 
primer, le plus laconiquement possible et en chuchotant, que 
des besoins élémentaires : élever la voix ou parler sans retenue 
-------------------- 
(15) masiki (confectionné avec des brins de la liane Heteropsis 
jenma'n7i) 
(16) Voir le mythe d'origine des étrangers infra Annexe III, mythe 4. 
(17) Voir le mythe "Tërëmë a la jeune fille cannibale", infra 
Annexe III, mythe 5. 
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déformerait sa bouche en en étirant les commissures vers le 
bas (kahikë ayawarayu). Ses yeux doivent rester fixés devant 
elle sur le sol ou sur la pointe de ses pieds pour éviter 
qu'elle ne se trouve affectée d'un strabisme (mamobë akererayu) 
que provoquerajent inéluctablement leurs mouvements désordonnés 
(mamobë biyëkëotëhë). 
Elle est enfin soumise a des "manières de table" spécifiques 
et à des restrictions alimentaires très strictes. 
Elle ne peut ainsi porter sa nourriture à sa bouche qu'à l'aide 
d'éclats de bois ou de bàtonnets. Elle ne peut boire - unique- 
ment un peu d'eau chaude (18) -'qu'à l'aide d'un chalumeau 
confectionné dans un tube de roseau afin de protéger sa denti- 
tion du contact avec le liquide et d'éviter ainsi son déchaus- 
sement (nakë ihebrariyu). 
Les reliefs de ses repas doivent être jetés dans le feu; en 
tout autre endroIt elle mettrait sa vie en péril. Ces repas, 
très frugaux (191, sont essentiellement composés de petits 
poissons (yarakaasikë) cuits dans des paquets de *feuilles et 
de bananes plantains cuites sur la braise (dans leur peau). 
Un tel jeûne plonge en général la jeune fille recluse dans un 
état de faiblesse extreme : 
n-?ebënë shin5 yam%thare... moni.., yayothëbënë yam%+imihe... 
+naha tete yë+shiiwaninomai... i-naha moni kuratha wariwi në 
tete a korayu... ma u yobi kowariwi... hwei yuribë w?Sibë wa- 
riwi... në tete a korayu... +naha e kuwa yaro ohinë bei thëbë 
në aibma+thare... bei hi-ko oshi mi... utitimahibrariyu... tete 
kuwoshiiwanitëhë... : 
"ce sont seulement leurs mères qui les nourrissent... d'autres 
personnes ne les nourrissent pas... ainsi elles mangent très 
peu pendant longtemps... elles mangent un peu de banane plantain 
- - - -w -w- - - - -m- - - I - - -  
(18) moni maubë yobi kowa+thare : "elle ne boit qu'un peu‘d'eau 
chaude" (eau chauffee dans une calebasse en y plongeant un tison). 
(19) Les aliments qui les constituent doivent être à peine gri- 
gnotés avant d'être jetés dans le feu. Ils sont préparés par 
la mère de la jeune fille. 
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puis longtemps après elles boivent un peu d'eau chaude... elles 
mangent quelques petits poissons... il passe encore un temps 
assez long... c'est à cause de cela que, sous l'effet de la 
faim, les jeunes filles recluses sont dans .un état second... 
"l'intérieur de leur corps" est vide... elles deviennent trës 
faibles... lorsque cela dure longtemps...". 
- a hikoroshiiwanitëhë... në teteotëhë... romihibë mahibrariyu 
. . . waitaro ! huubroimi... vëim% varo ! ohinë... t#t+tit+dinë 
bihi mohoti ! : 
"lorsqu'elles sont restées.sans arrët recluses... pendant long- 
temps... elles deviennent trës maigres... elles sont étiques ! 
elles ont de la difficulté à marcher... parce qu'elles ne man- 
gent pas ! sous l'effet du jeûne et de leur réclusion dans 
l'obscurité elles demeurent dans un état d'hébétude". 
On notera ici que dans les trois'ou quatre premiers jours 
de la menstruation, jeûne et immobilité dans l'enclos de ré- 
clusion doivent être absolus : la jeune fille ne boit que de 
l'eau et passe la plupart de son temps assise sur des bûches, 
le dos appuyé à son hamac surbaissé. Elle ne pourra s'y éten- 
dre briêvement que lorsque l'engourdissement de ses membres 
deviendra insupportable (ükë rakaimirayutëhë a uë b+r+oashoaki). 
Par la suite, elle pourra s'alimenter un peu (petits poissons/ 
bananes) et même sortir, à la tombée de la nuit et sous la sur- 
veillance de sa mère, pour satisfaire ses besoins naturels (20). 
Le rite de premiëre menstruation y$b+mu : ouverture (variante 
en forêt) 
11 est évidemment très fréquent que les jeunes filles 
yanomamë aient leurs premiëres rëgles lors de déplacements en 
forêt (expéditions de collecte ou de chasse collectives, voya- 
ges... 1. Les prohibitions et les presc,riptions du rite y?b+mu 
-------------------- 
(20) Durant ces quatre premiers jours elle urinera dans la 
hutte menstruelle et y déféquera sur des feuilles que sa mëre 
jettera à l'extérieur. 
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subissent dans ce cas un certain nombre de modifications, d'amé- 
nagements pratiques qui sont autant de variantes symboliques, 
dont nous décrirons ici brièvement les caractéristiques spé- 
cifiques. 
Dès qu'il constate les premiers indices de la menstruation, le 
père de la jeune fille prévient immédiatement ses compagnons: 
iba tuushia a në aibjrayoma ! : "ma fille est devenue autre !". 
;La jeune fille doit des ce moment, alors que les voyageurs s'ar- 
rêtent sur place, sortir du chemin pour s'accroupir au pied 
d'un gros arbre aux larges racines aériennes contre lesquelles 
elle dissimule son visage appuyé sur ses bras croisés (mohe 
b.ok i ) . 
Il s'agit là à l'évidence d'un substitut métaphorique de la 
réclusion qui en inverse cependant le procédé (recluse SOUS- 
traite aux yeux de la communauté dans le premier cas,.commu- 
nauté soustraite aux yeux de la recluse dans le second) tout 
en en conservant les objectifs symboliques : cette dissimulation 
demeure là encore destinée-à prévenir le déclenchement du type 
de cataclysme cosmo-météorologique décrit dans nos pages précé- 
dentes. 
Les voyageurs se remettent ensuite en marche à la recherche 
d'un endroit propice à l'établissement d'un camp forestier. Dé- 
barassée par sa mère de tous ses ornements, la jeune fille 
menstruée suit alors en sa compagnie le groupe à distance 
(autre forme de réclusion) (21). 
Arrivée près du campement, elle reprend sa position accroupie 
en dissimulant son visage dans ses bras pliés, appuyés sur les 
racines d'un grand arbre. 
Son père avise de nouveau le groupe : iba tuushia ya hikorobu- 
bar+o waiha yamakë shuruku ko ! : 
"je vais d'abord mettre ma fille en réclusion, nous voyagerons 
ensuite à nouveau !,,. 
(21) Elle sera également marquée de trois taches de teinture 
vermillon de roucou (sur les pommettes et le front) qui rappel- 
lent celles dont s'ornent les meurtriers à la fin de leur pro- 
pre réclusion. Nous reviendrons sur le rôle du roucou dans le 
rite de menstruation lorsque nous en décrirons la cloture 
(infra pp. 581-582). 
. 
Il édifie alors une hutte menstruelle accolée à l'abri fores- 
tier triangulaire dans lequel il s'installera avec son épouse. 
La jeu.ne fille menstruée y observera ainsi "normalement" le 
rite yfbkmu. A chaque changement de campement éventuel, la 
jeune fille se trouvera astreinte aux mémes règles de conduite : 
dissimulation prés d'un arbre aux arrêts des voyageurs en fo- 
rét ; marche, nue et à distance, lorsque le groupe se déplace ; 
réclusion au campement en fin de journée. 
Le rite de premiêre menstruation y%mu : clôture 
Au bout des quatre premiers jours, on considère que "le 
vagin de. la jeune fille commence à sécher" (y?bX thë na wehei- 
matayu). La réclusion se poursuit cependant pour compléter ce 
processus biologique sur le plan symbolique durant environ- une 
semaine (a titio b+o shoa : "elle est recluse encore simplement"). 
Lorsque le feuillage qui forme la paroi de la hutte menstruelle 
est desséché, les anciens de la communauté s'exclament alors à 
l'adresse de la mére de la jeune fille : yTbT wa hanabë hoya$- 
ha.+0 ! teteahikirayoma ! : "il faut défaire rapidement les 
(parois de) feuilles de menstruation ! la réclusion a duré 
assez longtemps !". 
Celle-ci s'exécute en découvrant peu à peu sa fille amai- 
grie dont la peau, à l'abri du soleil, s'est éclaircie. Elle 
lui donne un bain d'eau chaude à l'aide d'une calebasse puis 
l'orne de peintures corporelles à la teinture de roucou. Les 
motifs de cette peinture sont - dans un premier temps au moins - 
exclusivement des lignes parallèles verticales : sherirano 
(associée à une bonne croissance (cf. infra note 22). 
La teinture de roucou est considérée ici comme propice à "sé- 
cher le vagin" de la jeune fille qui n'est pas, malgré sa sortie, 
tout-à-fait considérée comme symboliquement "mûre" : wakërayu- 
tëhë a na shinô yayë weheahuru : 
"c'est lorsqu'on la peint en vermillon que la jeune fille voit 
son vagin véritablement s'assécher". 
Elle se trouve en fait maintenue soigneusement en marge de la 
culture et de la société pendant quelques temps encore. 
-- 
-.. 
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Elle demeure ainsi toujours privée d'ornements : hanakë hoya- 
tutotëhë k6tho shino rabu shoa : 
"lorsque l'on vient de jeter les feuilles de menstruation la 
jeune fille ne porte encore pour un temps qu'une cordelette de 
coton autour de la ceinture". 
Cette cordelette est portée autour de la taille depuis la nais- 
sance. Elle distingue - avec la coupe de cheveux circulaire 
he hanuno - la nudité humaine (culturelle) de la nudité ani- 
male (naturelle) mais s'oppose aux autres ornements de coton 
(brassards waobë, tablier pubien besimakë) qui ne sont portés 
constamment qu'a partir de la puberté, marquant ainsi l'entrée 
5 part entiëre dans la société. La jeune fille récemment 
menstruée, bien qu'elle ait quitté l'enclos de réclusion, doit 
donc rester "nue" ; elle doit également s'abstenir de toute 
relation sociale : a në nabë shoa : "elle démontre toujours de 
l'hostilité" (attitude contrainte, asociale). 
Ce n'est que plus tard, devenue "sëche" (weherayu) et "mure" 
(thatherayu), sous l'action des peintures corporelles dont l'orne 
régulièrement sa mère, après avoir repris une corpulence sa- 
tisfaisante (witakorayu) en s'alimentant à nouveau normalement, 
qu'elle pourra ëtre définitivement (ré-Iintégrée dans la so- 
ciété. 
Elle sera alors parée, to.ujours par sa mëre, de peintures cor- 
porelles variées correspondant au code général de l'esthétique 
cérémonielle yanomamë, dont en particulier des motifs turumamo 
(taches circulaires), yakano (sinusoïdes), onimamo (traits courts), 
rohahano (cercles), yawetano (demi-cercles), awetano (motifs 
en VI (22). 
(22) Il s'agit donc ici de lignes brisées, sinueuses, angu- 
laires, circulaires... qui s'opposent aux lignes droites paral- 
lèles (verticales) : sherirano seules permises pour l'ornemen- 
tàtion de la période transitoire (entre la fin de la réclu- 
sion et la socialisation) durant laquelle le corps de la jeune 
fille est considéré comme encore mallëable. Nous avons ainsi : 
liminarité/sociabilité, peintures corporelles linéaires/peintures 
corporelles non-linéaires... L'utilisation de lignes brisées 
ou sinueuses durant la période de liminarité post-pubertaire 
entraînerait des déformations corporelles. 
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Elle aura le droit de porter un tablier pubien et des brassards 
de coton neufs. On lui coupera les cheveux (23) selon la coupe 
traditionnelle "au bol" (avec une petite tonsure, cinq centi- 
mëtres de diamètre environ, sur le sinciput : hwesika roti). 
Elle pourra à partir de ce moment rendre des visites, notamment 
à ses cousines croisées (natihibë) avec lesquelles elle est 
liée par une relation "à plaisanterie" ; elle pourra "faire la 
belle" (matihimu) et reprendre une vie normale ou plutôt, com- 
mencer une. vie sociale à part entière (24). 
Après avoir décrit les grandes lignes du rite yfb4mu qui 
marque la puberté féminine - et avant d'en proposer une ana- 
lyse - il nous reste à dire quelques mots des conséquences géné- 
riques de l'inobservance de ses prescriptions et restrictions pour 
la recluse (nous en avons décrit un certai-n‘nombre de conséquences 
spécifiques supra pp. 577-578). 
Nous laisserons ici une nouvelle fois la parole à nos infor- 
mateurs qui établissent d'abord une corrélation entre reclusion 
écourtée et sénescence prématurée : 
karobra+ robeotëhë... uë titiotëhë hoshimabramai thare... thu- 
wëbatak robe ! : 
"lorsqu'on ouvre rapidement (la hutte menstruelle)... lorsque 
la réclusion est de courte durée cela "détériore"... cela fait 
rapidement devenir une vieille femme !". 
Accélération de la durée de la vie individuelle qu'attestaient 
déjà implicitement les dangers imputés à l'infraction des in- 
terdits de contact, de mouvement et d'alimentation du rite 
y;b&nu : perte des dents, rides, flacciditë de la peau, défor- 
mations corporelles... et que réaffirme - avec une redondance 
on ne peut plus explicite - la croyance dont nous reproduisons 
-------------------- 
(23) On dit que couper les cheveux immédiatement au sortir de 
la hutte menstruelle émousserait le fil des ciseaux (dents de 
piranha, lame de bambou dans le passé). 
(24) La fin du rite de puberté féminin n'est pas marquée chez 
les Yanomamë, comme chez les YanCmam+, par une cérémonie collec- 
tive autour de la jeune fille nubile (voir Lizot 1976 : 108 
et.1985 : 107). 
. 
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ici les termes : yTbi huutëhë kama ushibë në boreb+ tari... 
kobenabë kurenaha taritëhë nomashoatariyu : 
"lorsqu'(une femme) se déplace durant sa premiëre menstruation 
elle voit, plongée dans un état second, ses propres cendres 
funéraires... elle les voit sous forme (d'un essaim) de guêpes 
et peut en mourir aussitôt". 
Ne pas observer le rite de puberté, c'est donc, littéralement, 
anticiper sa propre mort. 
La transgression des prohibitions qui régissent toutes les 
menstruations subséquentes fait encourir un danger similaire 
mais atténué : roo maotëhë... iyë b-+r+otëhë... huu shiiwaniotëhë 
thuwë a bataaroberayu ! : ' 
"lorsqu'une femme ne reste pas assise sur le sol durant ses 
rëgles... lorsqu'elle s'étend, sanglante, dans son hamac... 
lorsqu'elle se déplace sans arrët... elle vieillit rapidement...". 
Remarque qui concerne donc les prescriptions qui entourent les 
menstruations "communes" (roo : litt. "être accroupi") sous la 
forme d'une sorte de "réclusion". tempérée : la femme demeure 
assise dans son foyer, ses déplacements et ses relations so- 
ciales sont réduits. 
On dit à'l'inverse que l'observance scrupuleuse d'un comporte- 
ment approprié durant ces périodes menstruelles conduit à béné- 
ficier d'une enviable longévité : ysb+ totihiotëhë thëbë ras- 
muimi... +naha iba yayë a kuwo kubëre... yakëmë habëbëmahirayu- 
tëhë a shino nomarayoma : 
"lorsqu'(une femme) effectue ses menstruations de façon correcte 
elle ne tombe pas malade... ce fut le cas de ma grand-mère... 
elle n'est morte qu'après très longtemps... alors qu'elle était 
complètement aveugle..." (25). 
Rite de puberté féminin, rite d'homicide masculin (1) 
Nous proposerons maintenant une brève reprise des thèmes 
symboliques à l'oeuvre dans le rite yTb.+mu que nous venons de 
----w--s------------ 
(25) La perte de la vue et la canitie sont pour les 'fânomamë 
les indices d'un âge très avancé (plus de 70 ans). 
décr ire afin d'en dégager la logique implic ite et de la comparer 
à ce Ile du rite unokaimu décrite dans notre chapitre XI. 
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L'expulsion de son propre sang plonge la jeune fille in- 
disposée dans un état de naturalité excessive ; sanglante : 
iyè, elle est avant tout "crue" : riye (quasi homophones, ces 
deux termes sont des synonymes parfaits pour les Yanomamë). 
Mais il s'agit de plus que cela : d'un processus et non d'un' 
état. Son corps traversé par le flux d'un excédent sanguin 
l'est avant tout, du point de vue de la théorie physiologique 
indigéne.(26), par un excés de mutabilité biologique. 
Plus que par sa "crudité" elle-même, c'est donc par sa poten- 
tialité accrue de transformation organique, par sa propension 
excessive à la corruptibilité, qu'elle menace l'univers et' son 
propre corps. Surcroît de corruptibilité qui se manifeste dans 
l'expérience d'une mort anticipéeblaquelle l'exposerait son 
"insubordination physiologique" (Lévi-Strauss 1968 : 182) et 
qui se prolonge par une altération des rythmes de la périodi- 
cité cosmo-météorologique (monde "pourri"). 
Une absence de médiatisation culturelle des premiëres menstru- 
ations féminines aboutirait donc, selonles Yânomamë, à la levée 
simultanée'des "règles" qui garantissent conjointement l'har- 
. monie du devenir biologique et celle de la périodicité cosmo-météo- 
rologique plongeant le corps des femmes et l'univers,par un 
processus d'accélération ou d'interruption de la périodicité, dans 
la "corruption" : 
(voir page suivante) 
(26) Voir supra Ch. XI pp. 348-349 et infra pp. 605-609 l'asso- 
ciation de1'tno-physiologie yânomame entre sang et devenir 
biolooique. 
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Flux menstruel, 
non-médiatisé 
BIOLOGIE 
J/ + "devenir une vieille femme" 
"voir ses propres cendres" 
/mps couvert 
incessantes" permanent" 
= = = 
accélération du devenir interruption de la interruption de 
biologique périodicité la périodicité 
I I I saisonniëre 
quotidienne 1 
I I 
mort anticipée "monde pourri" 
\ "corruption du 
temps" 
FIGURE 29 
Un tel système de congruences,qui établit une équivalence 
symbolique entre "rythmicité" humaine et cosmique, constitue 
une formule extrëmement commune -dans les systèmes de représen- 
tation sud-amérindiens (Lévi-Strauss 1968 : 782-183). 
Que dire maintenant des moyens rituels posés (interdits 
et prescriptions) pour circonscrire 1'"insubordination physio- 
logique" des femmes et circonscrire l'irruption du temps déré- 
glé de la corruption biologique et cosmique qui en découlerait ? 
De la mëme façon que le rite des meurtriers unokaimu (destiné 
à déjouer le danger associé à l'absorption d'un sang exogëne 
par les hommes) le rite de premiëre menstruation y?bi+mu (des- 
tiné à déjouer le danger associé à l'expulsion d'un sang endo- 
gëne par les femmes) opère une désocialisation et une décul- 
turation du corps de la personne qui s'y trouve soumise : réclu- 
sion physique et sociale (désocialisation "externe ; inactivité, 
absence de communication verbale et non-verbale (désocialisation 
"interne") ;Prohibition de contact avec tout objet à connotation 
culturelle marquée : coton, aliments, ornements (déculturation 
'externe") ; prohibitions alimentaires : jeûne quasi total sauf 
aliments insipides et cuits dans la braise avec une médiation 
"naturelle" (feuilleslpeau) (déculturation "interne"). 
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Tout comme le corps du meurtrier, celui de la jeune fille mens- 
truée est ainsi envahi par les effets d'une naturalité exces- 
sive (surcroit de mutabilité biologique instauré par l'absorp- 
tion/expulsion d'un sang excédentaire exogène/endogène) qui se 
trouve dans un premier temps enregistrée et transposée (27) 
dans le rite sur le plan social et culturel (immobilité, mutisme, 
jeûne, nudité...). 
Cette naturalité s'y trouve ensuite symboliquement circonscrite 
("cuite") : nécessité d'un feu abondant et constant, emploi 
d'instruments "hyper-culturels" (grattoir, bâtonnets, chalu- 
meau, bûches) (28). 
Cette'"cuisson" sera enfin parachevée dans l'étape de clôture 
progressive du rite par une reculturation graduelle qui part 
de l'ornementation pour parvenir à la reprise des activités 
sociales (29). Ce parachèvement de la "cuisson" rituelle (la 
jeune fille menstruée et le meurtrier maintenus près d'un feu 
puissant y deviennent "secs"), donne une place toute particu- 
lière à la peinture corporelle, Teinture de roucou issue du 
sang des ancêtres animaux mythologiques (Yaroribë), elle vient 
ainsi se substituer finalement à l'extérieur du corps au sang 
humain dont l'accroissement, à l'intérieur du corps, a suscité 
l'ouverture des rites (30). 
Dans ces deux cas, l'individu qui voit son rapport à la société 
et à la culture subverti par l'épanchement ou l'absorption 
- - - - e - - - - m - - - - - - s - - -  
(27) Enregistrée et transposée i. e inscrite dans le registre de 
la culture où sa réversibilité symbolique pourra être mise en 
oeuvre. 
(28) Sur ces "ustensiles médiateurs hyper-culturels" et leurs 
propriétés isolantes face à la saturation physiologique des 
excës sanguins, voir Lévi-Strauss 1964 : 342 et 1968 : 416, 420. 
(29) Alors que la réclusion commençait précisément par le dé- 
pouillement de tout ornement pour parvenir à l'absence totale 
de toute communication sociale. 
(30) Voir sur la valeur symbolique attribuée à la teinture de 
roucou supra Ch. XI p. 377 note 52 et Ch. XII p. 414 note 5. 
588 
d'un sang excédentaire se trouve d'abord rituellement réduit à 
la naturalité de sa "frontière corporelle" (nudité, mutisme, 
immobilité... 1. Cette frontière est ensuite culturellement re- 
construite (objets "hyper-culturels", ornementation) pour abou- 
tir à un redéploiement de sa "frontière sociale" (réintégration 
dans le champ de la sociabilité quotidienne). 
Les phases du "travail symbolique" opére sur le corps des indi- 
vidus soumis à ces rites par les interdits et les prescriptions 
qu'ils instaurent peuvent être résumées dans un schéma de la 
forme suivante : 
YT84MU UNOKAIMU 
rite de puberte --Excës sanguin -rite querrier 
féminin masculin 
origine endogëne 
expulsé (vagin) 
(perte physiologique) 
OUVERTURE : 
(circonscription 
puis reconstruction 
de la "frontiëre 
corporelle") 
mutisme, 
"hyper-culturation" 
"ustensiles médiateurs"...) 
origine exogënel 
absorbé (bouche) 
(captation 
sociologique) 
CLOTURE : 
(redéploiement de 
la "frontière sociale" re-socialisation 
à partir de la fron- 
; 
(des peintures corporelles aux 
tiëre corporelle" interactions sociales) (31) 
reconstruite) 
1 
Fécondité 
A-\ Mortalité 
(co-résidents) (ennemis) 
FIGURE 30 
---e---w--e-----I--- 
(31) Reprise des relations de parenté "à plaisanterie" dans le 
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Nous avons donc dans le rite de puberté féminin et le rite 
d'homicide masculin un traitement rituel identique appliqué à 
des évënements analogues (sang perdu, sang versé) mais qui se 
manifestent selon des modalités inverses (endogëne/exogëne, ab- 
sorption/expulsion, fécondité/mortalité, physiologie/socio- 
logie). 
Si l'on s'attache maintenant A synthétiser les rapports 
entre les conséquences symboliques de l'inobservance de ces 
deux rites,apparaissent des relations d'homologie et de com- 
plémentarité qui les associent comme des dispositifs rituels 
solidaires de contrôle de la périodicité (biologique, cosmique, 
sociale) : 
Inobservance 
&Y\ / 
+ interruption de + accel'ération du 
la périodicité cos- vieillissement 
mo-météorologique (32) 
9 1 cY 
(univers) (individu) 
FIGURE 31 
+ interruption de la 
(33) disjonction 
morts/vivants 
(société) (34) 
(suite 31) rite yib+mu ; reprise des contacts avec les membres 
de la famille conjuge (femme, enfant) dans le rite unokaimu. 
Ce sont donc dans les deux cas par des relations sociales a 
forte interaction corporelle que commence à se redéployer la 
sociabilité de l'individu soumis au rite. 
(32) Cf. supra pp. 575-576. 
(33) Cf. supra pp. 583-584 pour le rite de puberté ; Ch. XI 
PP. 366, 369, 379 pour le rite des meurtriers. 
(34) Nous avons vu que l'unokaimu est considéré comme étant si- 
multanément un rite d'exposition du cadavre (supra pp. 374, 375, 408). 
L'inobservance du rite des meurtriers subvertit façon con- 
comitante le déroulement approprié du rite funéraire qui vise, 
nous le verrons dans notre chapitre suivant, à réaffirmer et à 
garantir la disjonction entre morts et vivants qui fonde la 
succession sociale des générations (supra pp. 364, 408-411). 
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Rite de puberté (féminin) et rite d'homicide (masculin) forment 
ainsi en quelque sorte deux des côtés d'un "triangle rituel" 
de la oériodicité : 
yslllu 
(puberté) { cosmologiquc~sociologique f <h~:~2) 
FIGURE 32 
Le troisième côté de ce triangle devrait étre occupé par un 
rite dont le "travail symbolique" vise à assurer une maitrise 
culturelle simultanée de la périodicité cosmologique et de la 
périodicité sociologique. 
Nous constaterons dans notre prochain chapitre que c'est pré- _ 
cisëment le cas du rite funéraire reahÜ qui instaure et réaf- 
firme une disjonction entre morts et vivants fondatrice à la 
fois de la succession sociale des générations et de la succes- 
sion cosmique des niveaux de l'univers. 
La brève tentative d'analyse des rapports entre rite de 
puberté et rite des meurtriers dans la culture yanomamë que 
nous venons de développer èst largement redevable - on l'aura 
constaté - à l'interprétation des rites de première menstrua- 
tion proposée par Lévi-Strauss dans les Mythologiques (1964 : 
340-344 et 1968 : 415-422) que nos données corroborent à notre 
sens pleinement. 
Une variante du rite de pubertë fêminin : la réclusion en couple 
Nous tenterons maintenant de montrer que l'ethnographie 
yanomamë fournit une autre voie d'analyse que celle que nous 
avons empruntée pour mettre en évidence les rapports de corré- 
lation et d'opposition - de congruence et de complémentarité - 
qui associent rite de puberté féminin et rite d'homicide mas- 
culin. 
Nous aborderons donc ici ces rapports non plus cette fois "de 
. 
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l'extérieur", pour mettre en évidence leur cohérence impli- 
cite, mais "de l'intérieur", pour rendre compte de leur arti- 
culation manifeste par l'entremise d'une variante du rite de 
puberté féminin qui confronte directement "état rituel de pu- 
berté" (yib4) et "état rituel d'homicide" (unokai). 
Il est relativement fréquent que'les jeunes filles yano- 
mamë soient mariées bien avant la puberté : elles sont alors 
promises - souvent dès leur plus jeune âge - â un époux qui ef- 
fectue en contrepartie (thuwë no koaiha : "pour retourner la 
valeur de la femme") un service marital (turahamu) très 
rigoureux durant toute leur enfance,ou qui mème les élèvent 
tota1emen.t (batam% : "faire grandir"). 
Dans un tel cas, lorsque sa jeune épouse atteint la puberté, 
le mari doit s'astreindre avec elle â son rite de réclusion pu- 
'bertaire (35) : kama hwearobë e nahiha kibë boaka hikorobu : "au 
foyer du mari de la jeune fille ils sont reclus tous les deux 
l'un â côté de l'autre". 
Lorsqu'il suppose que sa jeune épouse est sur le point de de- 
venir pubère, le mari s'efforce de s'éloigner le moins possible 
de l'habitation collective et ne voyage sans elle sous aucun 
prétexte afin d'être constamment prêt â se soumettre â la ré- 
clusion qui lui sera imposée. 
Tous les mythes yanomamë qui évoquent le rite de puberté fémi- 
nin portent d'ailleurs exclusivement sur cette variante du 
rite (réclusion en couple),et il y est toujours question d'in- 
fractions â ce rite perpétrées (plus ou moins involontairement) 
par le mari. 
Infractions dont les conséquences sont : la provocation d'un 
déluge chtonien (mythe d'origine des étrangers, Annexe III, mythe 4), 
sa transformation en un revenant cannibale qui dévore son épouse 
("Le mari cannibale", Annexe III, mythe 6 ), sa métamor- 
phose en animal (singe atèle) et celle de ses épouses en pierre 
(35) Sur cette variante chez les Yanomam+, voir Lizot 1976 : 
106, 1985 : 106, et chez les San+ma, Colchester 1982 : 436. 
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("Les épouses pétrifiées", Annexe III, mythe 7 1, son vieillis- 
sement prématuré ("L'amant desséché", Annexe III,, mythe@ (36). 
Ces figures de la transgression du rite de double réclusion 
impliquent donc des dérèglements de l'identité ontologique (en- 
deçà - animal - ou au-delà - revenant - de l'humanité) ou de 
la périodicité biologi.que (sénescence prématurée) et cosmique 
("monde pourri"). 
Plus que sur une éventuelle (et ethnographiquement plau- 
sible) communauté de substance entre époux, c'est sur une "com- 
munication de substance" qu'insiste 1.a théorie indigéne. 
Dës que l'épouse constate le premier écoulement de son flux 
menstruel, on dit ainsi que son mari voit à distance la corde- 
lette qui ceint sa taille (et à laquelle est attaché son pré- 
puce) se briser,alors que son corps est brusquement envahi de 
fiëvre. Il est ainsi rendu "cru" (nu) par la saturation physio- 
logique qu'induit en lui l'écoulement du sang de sa jeune femme 
dont la chaleur s'empare de son corps (37) : thuwë a iyë yobi 
hwaimatayu : "la chaleur du sang féminin se manifeste en 'lui". 
Cette "communication de substance" se trouve imputée au fait 
que l'épanchement de l'excës sanguin féminin devient une sorte 
de "corps conducteur" entre époux. Il y a donc ici une sorte 
de "transfusion" symbolique proche de la captation de sang que 
la philosophie indigène associe a ill'état rituel d'homicide" 
(unokai). 
Cette association est d'ailleurs on ne peut plus explicite : 
thuwë a oshe bouwi a ysbimurayutëhë waro e shino unokai hwa+... 
kamanë yutuha oshe bouwi e yFb$mutëhë a shino unokaimuthare... 
-*---------s-----w-- 
(36) Il s'agit dans ce mythe d'un mari potentiel qui pénètre 
dans l'enclos de réclusion de sa maitresse, et, ayant copulé 
avec elle, se trouve totalement desséché (transformé en vieil- 
lard) par la chaleur qui émane de son "vagin sanglant". 
(37) Sur l'association entre nudité et Crud*ité, cf. Levi-Strauss 
1971 : 308 ; sur l'homologie cru/sanglant, cf. supra p. 585 ; 
sur l'association sang/chal.eur, cf. Annexe 111,-e 8, 
le mythe intitulé "L'amant desséché". 
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k%bë bre hikoroki... k.+bë bre hwëtutuoashoaki... mano... huuimi 
bre kuwa ya ! unokai yayë hwak... waro e h+ko ashie.+... kama e 
yaro... kamanë a batamanema yaro... yarobëha batamaniwihi ebë 
ysbdmu tëhë shino unokaimuthare... oshe mahiotëhë a tobkma 
yaro... bei mi bata teabëritëhë unokaimumi bashi ! yaminë a 
y?btiutëhë unokai hwaimi... huba+ maotëhe... : 
"lorsque la femme qu'il a épousée très jeune a ses premières 
règles alors seulement 1'homme:voit en lui se manifester l'état 
d'homicide... lorsque celle qu'il a épousée très jeune dans le 
passé devient pubère alors seulement le mari effectue le rite 
des meurtriers... ils sont tous deux reclus... côte à côte... 
nus... ils ne se déplacent pas ! l'état d'homicide se manifeste 
véritablement... le front de l'homme jaunit (38)... elle est 
en effet à lui... c'est lui qui l'a élevée... l'ayant élevée 
avec son gibier,lorsqu'ils sont reclus pour sa première mens- 
truation,il effectue alors le rite des meurtriers... il lui a 
en effet donné de la nourriture depuis qu'elle est très jeune 
. . . quand on prend simplement une épouse déja adulte on ne fait 
évidemment pas de rite d'homicide ! lorsqu'une femme (non-épouse) 
a sa première menstruation seule l'état d'homicide ne se mani- 
feste pas... si on ne la touche pas..." (39). 
Le mari de la jeune fille menstruée se trouve donc placé dans 
un état de réceptivité particulière à l'égard du sang expulsé 
par cette dernière, tout comme le meurtrier l'est en relation 
avec celui qui s'ecoule des blessures (réelles ou symboliques) 
infligées à sa victime. Le mari et l'homicide se trouvent donc 
dans un état physiologique identique. 
On dit ainsi : 
thuwë iyënë bei üka riva iïkümüri... wite hwam&... unokai hwa-?... : 
"le nez (du mari) est pris d'une odeur écoeurante à cause du 
- - - - - - - - - - - - - - - - e -w -  
(38) Allusion à l'exsudation de graisse humaine dans le rite 
des meurtriers ; cf. supra Ch. XI p. 362-363. 
(39) Si on la touchait, les doigts de la main seraient censés 
rester collés sur son corps. On dit aussi que cela rendrait 
couard le guerrier le plus féroce et que si un imprudent mar- 
chait sur son sang, 
cutanée incurable. 
ses pieds se verraient affectés d'une plaie 
. 
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sang de sa femme... cela fait sortir la graisse... l'état d'ho- 
micide se manifeste", hiko wite... here... mi unokai wisibë 
hwa+ b+o : "le front est gras... humide... un état atténué 
d'homicide se manifeste simplement...". 
C'est là encore par voie olfactive que se manifestent les pou- 
voirs délétères du sang répandu : 
sikiri ! riya wani ! iyë ÜkUmürinë kahikë wehemd?... komoshi 
yorumX;l... kahikë kiri mahi... yëimi ! : 
"cela a une odeur acide ! cela sent mauvais ! l'odeur écoeu- 
rante du sang dessèche la bouche... soulève le coeur... la 
bouche "a peur"... on ne mange pas !". 
Et c'est bien là également d'une' absorption symbolique (certes 
atténuée) du sang répandu (menstruel cette fois) dont il s'agit 
ici tout comme dans le rite des meurtriers : 
thuwë iyë' bëshëbraritëhë hwearobë e witam%+... : "lorsque le 
sang de la femme s'écoule son mari s'en trouve engraissé". 
A la suite des considérations qui précédent il est donc 
clair que dans la réclusion en couple, les époux suivent - côte 
à côte et pour conjurer les effets néfastes d'un même sang ex- 
cédentaire (40) - deux rites parfaitement homologues dans leurs 
modalités, mais inversés sous le rapport des processus symboli- 
,- 
ques qui les suscitent (expulsion d'un excés sanguin endogène/ 
absorption d'un excès sanguin exogène). 
L'association de ces deux rites est ainsi si étroite,dans ce 
contexte,que les termes qui les dénotent deviennent des syno- 
nymes parfaitement interchangeables. 
y$b+mu : "effectuer le rite de première menstruation" peut se 
trouver employé pour désigner l'état rituel de l'époux qui re- 
lève pourtant de la symbolique de l'homicide : 
k4bë bre y.?b+mutëhë shino shiiwanioimihe : "ce n'est que lorsque 
tous deux s'astreignent au rite de premiëre menstruation qu'ils 
----_------_--.------ . 
(40) L'interruption du flux menstruel marque la conclusion de 
la réclusion pbur les deux participants : thuwë a na wehebrari- 
vutëhë waro a bre wehebra? : "lorsque le vagin de la temme 
;eche l'homme seche aussi". 
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ne se métamorphosent pas" (41). 
A l'inverse, on peut désigner l'état rituel de la jeune fille 
menstruée par le terme unokai qui définit généralement celui 
du meurtrier : thuwë a unokai mahi a iyëotëhë : "la femme est 
en état d'homicide lorsqu'elle est sanglante" (42). 
On notera enfin ici que l'effectuation par le mari d'un 
rite unokaimu pour se prémunir du danger (43) auquel l'expose' 
l'ingesti‘on symbolique du sang de son épouse n'a pas uniquement 
cours dans le contexte de la première menstruation- post-matrimoniale 
L'écoulement des lochies, qui suit durant quelques semaines 
l'accouchement, est également redouté par les mari yanomamë 
qui s'astreignent à cette occasion, avec leurs femmes, à une 
forme atténuée de réclusion (restriction des activités et des 
relations sociales) (44). Ceci toujours afin d'éviter de voir 
le cours de leur évolution biologique soumis à une accélération 
incontrôlable : waro bataribë... hib+ribë nabë ko... thëbë 
waro bata+ robe ! : 
"(en cas d'infraction) les hommes se voient agressés par les 
esprits de la vieillesse... par les esprits de la cécité... ils 
vieillissent rapidement !" (45). 
(41) Allusion au processus de sénescence précoce. . 
(42) Voir Lizot 1975b : 86, 1976 : 107 et 1985 : 106, pour 
l'emploi d'unokai comme synonyme de y?b+ chez les Yanomami-. 
(43) Vieillissement prématuré. 
(44) L'attitude rituelle adoptée par les femmes en cette cir- 
constance se rapproche de celle de la menstruation commune; 
elle est d'ailleurs désignée par la méme expression : iyë roo : 
"être accroupie sanglante". Celle des hommes est toujours dë- 
crite par le terme d'unokai : "etre en état d'homicide". Ces 
prescriptions rituelles sont ici combinées avec celles qu'im- 
posent la couvade pour assurer la protection du nouveau-ne qui 
est, durant cette phase, inclus dans le processus de "communi- 
cation de substance" de ses parents. 
(45) On dit de la même façon que le rite suivi par les femmes 
les préserve de la sénescence précoce mais aussi qu'il garantit 
le développement harmonieux du nouveau-né. 
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Cette attitude rituelle face a l'écoulement des lochies s'ex- 
plique par le fait qu'il y a là entre époux une communication 
symbolique de substance similaire à celle qui prévaut dans le 
cas de la menstruation de 1"'épouse enfant". 
Par la nutrition de sa jeune femme, le mari entre à son égard 
dans une sorte de rapport de "participation génétique" (batamâi : 
il la "fait grandir" en se substituant à ses géniteurs). Cette 
relation de substance fait alors qu'inversement l'écoulement 
des premières règles de son épouse est à même de l'affecter 
physiologiquement. Le processus est le même dans le cas d-es lo- 
chies où c'est la relation d'insëmination (shemunab+mZ+ : 
"mettre enceinte") qui provoque la perméabilité du corps du 
mari au sang de son épouse. 
Dans le rite d'homicide, c'est par contre la relation agressive 
elle-même, conçue comme une hëmatophagie symbolique, qui induit 
directement la relation de "consubstantialité" entre la victime 
et son meurtrier. 
L'examen des données que nous venons de présenter sur la 
double réclusion à l'occasion de la puberté et des accouchements 
confirme ainsi à notre sens point par point les corrélations 
symboliques implicites que nous avons mises à jour entre pre- 
miëre menstruation et homicide, et ceci en les articulant ex- 
plicitement par la juxtaposition effective de ces deux rituels 
dans le cadre des relations conjugales. 
Ces corrélations nous permettent donc de considérer que rite 
de puberté fëminin et rite des meurtriers masculin (461, 
qu'ils soient implicitement associés ou explicitement articulés 
l'un à l'autre, reposent sur une logique symbolique sous-jacente 
commune qui voit dans le contrôle de l'écoulement du sang (mas- 
culin/fëminin, agression/menstruation) le modële et le moyen 
de la maitrise de l'écoulement du temps (fécondité, mortalité, 
"cosm.icitë") ;donc de la reproduction biologique (succession 
--e-w-------m---e.--- 
(46) La guerre yanomamë relève exclusivement de l'univers mas- . 
culin, les femmes n'y participent pas et ne sont jamais les 
victimes désignées des guerriers, bien qu'elles en soient ce- 
pendant parfois les victimes accidentelles. 
597 
des individus), de la reproduction sociologique (succession des 
générations) et de la reproduction cosmo-météorologique (succession des 
jours et des saisons). Nous reviendrons sur ce thème fondamen- 
tal au fil des différentes parties qui composent la fin de ce 
chapitre. 
Il nous incombe cependant encore ici de proposer une ex- 
plication au fait assez intrigant que, rendus implicitement con- 
gruents par leurs logiques symboliques respectives, rite de 
premiere'menstruation et rite d'homicide se retrouvent explici- 
tement articulés l'un à l'autre dans la réclusion conjugale. 
Quelle rationalité y a-t-il ainsi derrière le fait que rite de 
première menstruation et rite d'homicide associent générique-' 
ment sang féminin expulsé et sang masculin absorbé, alors que 
la réclusion conjugale les assimile spécifiquement (le sang ab- 
sorbé par le mari est ici le sang expulsé par l'épouse) ? 
La.réponse tient à notre avis à l'adjonction dans la double ré- 
clusion d'une dimension sociologique supplémentaire à la ré- 
flexion symbolique sur le contrôle du sang et sur la maîtrise 
rituelle du temps que propose la complémentarité logique impli- 
cite du rite de puberté féminin et du rite d'homicide masculin. 
Le sang menstruel de l'épouse est dans ce cas symboliquement 
absorbé par son mari parce qu'elle est pour lui assimilée à 
un ennemi dont il "ingère" le sang versé : il y a donc ici, en 
plus de la problématique physiologique et chronologique du 
sang et du temps, mais toujours dans son cadre, une mise en 
rapport du mariage et de la guerre. 
En reprenant un argument issu de la discussion par Lévi-Strauss 
des relations entre origine des trophées de guerres (scalps) 
et des règles dans la mythologie nord-américaine (1968 : 269-356), 
nous dirons que c'est l'indisponibilité sexuelle cyclique de 
l'épouse (à partir de la puberté dans la menstruation et la 
période qui succëde aux accouchements) qui - constituant un 
déni d'alliance périodique (OP. cit. : 330, 333) - permet ici -- 
de l'assimiler transitoirement à un ennemi (47). 
(47) Les indispositions de l'épouse la rendent sexuellement 
indisponible à son mari : "condamnée a un isolement temporaire, 
la femme indisposée tient son mari à distance, et tout se passe 
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Les rites de réclusion conjugale semblent donc avoir pour font- 
tien de rattacher a la problématique du contrôle de la pério- 
dicité articulée par le rite de première menstruation et par 
le rite des meurtriers une réflexion symbolique sur l'alliance 
matrimoniale. 
L'ècoulement du sang feminin est ainsi conçu ici comme une in- 
terruption de l'alliance matrimoniale de la même façon que le * 
sang'versé des ennemis constitue le symbole de sa négation. 
Cette double équation contribue donc à placer sur le même plan 
symbolique alliance matrimoniale et guerre comme des rouages 
concomitants de la périodicité biologique, sociologique et cos- 
mo ;météorologique (fécondité, mortalité, "cosmicité"). 
On peut considérer à ce titre qu'à travers la réclusion con- 
jugale, les relations symboliques entre rite de première mens- 
truation et rite des meurtriers mettent en relief une dichoto- 
mie de l'univers social yanomamë (affins "véritables"/ennemis) 
que masquait et médiatisait la répartition soulignée par l'asso- 
ciation entre rite des meurtriers et rites funéraires (cognats/ 
affins classificatoires/ non-parents) (48). 
Il apparait donc ainsi finalement que ces trois ,rites (mens- 
truation, homicide, funérailles) entretiennent des relations 
de complémentarité étroites qui en font des composantes d'un 
système global articulant trois ordres de discours socio-sym- 
boliques (figures de l'altérité, de la réciprocité et de la pé- 
riodicité) posés comme conditions d'existence et de permanence 
de l'état de société. 
(suite 47) comme si pendant cette période et dans un sens mé- 
taphorique, elle reiournait prës des siens" (Levi-Strauss 1968 : 
333). C'est dans ce sens que nous parlons ici de dëni pério- 
dique de l'alliance. 
Voir par ailleurs Menget 1977 : 52 pour une discussion de 
l'équation : négation de l'alliance matrimoniale = guerre. 
(48) NOUS avons VU ainsi que la symbolique du rite des meur- 
triers est articulée pour certains de ses aspects aux rites fu- 
néraires (dévoration symbolique de la victime assimilée à la 
phase d'exposition du cadavre) et pour d'autres au rite de pu- 
berté féminin (écoulement du sang, écoulement du temps). 
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Un rite de puberté masculin : Üremi baari bru 
A la suite des développements consacrés jusqu'ici au rite 
de première menstruation et au rite d'homicide, nous pourrions 
prétendre simplement que le second est un équivalent masculin 
du premier. Les choses ne sont pourtant pas aussi simples, : il 
existe en effet chez les Yanomamë un rite de puberté masculin 
littéralement conçu comme une première menstruation masculine. 
Ce rite est désigné par l'expression üremi baaribru qui 
signifie "la gorge devient hocco" (une sorte de dindon sau- 
vage : Crax alector : baari) par allusion à 1 'appel rauque de 
cet oiseau rapproché du son de la voix en mue des adolescents 
(49) : Üremi baaribrutëhë waha besisiravu... "baaribë waha bata 
besisi kurenaha yamakë kubru bihio" thëbë bihi kuuha bë kuu- 
thare... baaribë wâha bre kurenaha... Tnaha thëbë bihi kuu hiki... : 
"lorsque la gorge "devient hocco" la voix Commence~-à se voiler... 
les gens disent cela parce qu'ils pensent que leur voix veut 
devenir épaisse et rauque comme celle des dindons sauvages... 
comme l'appel grave des hoccos... c'est bien ainsi que les gens 
pensent...". 
Ce rite est par sa désignation même posé comme identique au 
rite de puberté féminin. On dit ainsi que les jeunes gens qui 
s'y soumettent "effet-tuent un rite de premiëre menstruation" 
(vibimu) : 
- h+yathëbë y:bimutëhë -+naha thëbë kuwa+... Üremi baaribru... 
waha bre... wehe... toku kurenaha a kuwa b-+o : 
"lorsque les jeunes gens effectuent leur rite de premiëre mens- 
truation c'est ainsi qu'ils sont... leur gorge "devient hocco" 
. . . leur voix devient grave... sëche... c'est simplement comme 
l'effet de la toux...", 
- Üremi baaribrutëhë warothëbë bre y$b+mutayu : 
"lorsque leur voix mue ("leur gorge devient hocco") les hommes 
(49) On trouvera une allusion à ce rite chez les Yanomamk dans 
le dictionnaire de Lizot (1975b : 63) et une description pour 
les San*ma dans la thèse de Colchester (1982 : 437-439). 
. . .._ _ _ . - 
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font aussi un rite de première menstruation". 
Mais cette assimilation puberté masculine/première menstruation 
n'est pas seulement lexicale pour les Yanomamë qui considèrent 
que ce rite sanctionne une veritable menstruation anale des 
adolescents : 
thëbë üremi baaribrutëhë "he he he he he !" +naha thëbë hwaX 
besisimabutharahe..; üremi baariborayutëhë... shiibë bata iyërayu 
. . . beheti ! bei thëbëshiibë' iyZma+thare... a Üremi baaribomuha 
. . . a y$b&muha... thuwëthëbë ysbtmu kuwai-naha ! : 
"lorsque les hommes ont la voix qui "devient hocco" ils parlent 
habituellement ainsi "he he he...!" d'une voix enrouée.,. lors- 
que leur gorge "devient hocco"... leurs selles sont ensanglan- 
tées... c'est la vérité ! (~JO)... cela rend les selles san- 
glantes... parce qu'ils font le rite de puberté masculin (litt. 
"parce qu'ils agissent en portant la gorge hocco")... parce 
qu'ils font le rite de première menstruation (litt. "parce 
qu'ils agissent en état de menstruation")... de la mëme maniëre 
que les femmes suivent le rite de première menstruation,..!". 
La puberté des adolescents est ainsi censée étre marquée par 
une défécation de sang (51) qui provoque un dessèchement de la 
gorge (mue) : 
- hryathëbë Üremi baaribrutëhë waha wehem%... Üremi wehebru... 
shio iyëm%... a mi iyëobio... shiibë keyuha a shiibë iyG b+o... : 
"lorsque les adolescents muent leur voix devient sëche... leur 
gorge devient sëche... leur anus devient sanglant... ils saignent 
simplement... là où ils défëquent leurs selles sont simplement 
sanglantes", 
- waha hwa$ besisi... wàha hoshimabraki... iyë hwa;i-tëhë waha 
wehebrariyu... wjsibërayu... : 
-w----e-w----w------ 
(50) Réaction a une remarque dubitative de l'ethnographe ! 
(51) Cette défécation sanglante des adolescents pubères nous a 
été mentionnée par la majorité de nos informateurs. Certains l'ont 
cependant niée ; il s'agissait en général de membres de commu- 
nautés en contact permanent ou trës régulier avec des missions 
religieuses. 
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"ils parlent d'une voix voilée... leur voix est déformée... 
lorsque leur sang s'écoule la voix s'assëche... elle devient 
faible...". 
Ce "sang menstruel" masculin est censé provenir d'une déchirure 
des viscères de la mëme façon que la menstruation féminine est 
censée être causée par une déchirure du coeur (cf. supra p.572): 
wari! thëbë bre vibtmu... &iibZ ivemai taro amukuha... neniha... 
shikë hit+abëahàthorayuha... : 
"les hommes ont également une première menstruation... leurs 
selles deviennent sanglantes au fond du ventre ("foie")... là 
où c'est douloureux... là où les viscères se déchirent peut- 
être...". 
Le rite de puberté masculin üremi baaribru impose l'obser- 
vation de prescriptions et d'interdits similaires à ceux du 
rite de puberté féminin (et donc à ceux du rite d'homicide), 
mais sous une forme atténuée. 
L'adolescent doit ainsi demeurer immobile, silencieux et nu, 
étendu dans son hamac (d'écorce) durant quelques jours, bras 
croisés, mains sous les aisselles. Il doit également observer 
les mêmes restrictions alimentaires et les mémes "maniëres de 
table" que la jeune fille menstruée. 
L'inobservance de cette réclusion symbolique est censée en- 
traîner des conséquences identiques à celles de la transgression 
du rite de premiëre menstruation : 
- désordres cosmo-météorologiques : thë në ruë : "le temps 
se couvre", maa shiko mabrimi... titXashiiwanirayu : "la pluie, 
torrentielle, ne cesse plus... l'obscurité devient permanente" (52) ; 
- sénescence précoce : la peau des fessiers se parchemine : 
siosikë waëkebrariyu (interdits de contact) ; les cheveux blan- 
chissent : S-rebimZ+, le dos est perclus de douleurs : hrikë 
w-+t+bra+, les dents se déchaussent : nakë brërëmai-, des hernies 
(52) On notera egalement ici que l'adolescent qui suit le rite 
ne doit s'alimenter qu'en fin d'après-midi et'que le hocco est 
le détenteur mythologique de la nuit. 
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inguinales surgissent : moshikëm$+, la peau se couvre de taches 
de dépigmentation : y.oasibëmZ+ (prohibitions alimentaires) : 
thëbë noma+ si ihehe... waro bata+ robe ! : "les gens meurent 
facilement... ils vieillissent rapidement !". 
On notera cependant deux conséquences spécifiques 3 l'inobser- 
vance du rite masculin qui, 3 notre sens, peuvent etre ramenées 
aux deux ca.s de figures exposés ci-dessus (atteinte a la pério- 
dicité cosmo-météorologique/atteinte à la périodicité biolo- 
gique) : 
- le fait d'aller chasser durant ce rite exposerait l'ado- 
lescent à se voir agresser par l'image vitale du gibier rendu 
furieux par l'odeur du sang (53) ; 
- le fait de rire ou de parler trop fort l'exposerait à 
une agression de revenants qui planteraient leurs ongles dans 
son corps (54). 
Nous avons ainsi ici deux modes de dérèglement (inversion des 
relations hommes/animal et des relations morts/vivants (5511 
qui semblent d'une certaine maniëre transposer les dérëglements 
de la périodicité évoqués ci -dessus sur le plan des relations 
ontologiques ; il y a donc en conséquence de la transgression 
du rite de puberté masculin un dédoublement des perturbations 
individuelles et collectives attachées au rite de puberté féminin. 
(53) rama huutëhë yarobë wayu mahi ! yarobë waithirimu a riya 
ükümüriha... be waithirimu shio iyeha... yaro a ne ütub;r klrlnë 
yanomame a huuimi ! : "lorsqu'il va chasser les animaux sont 
très dangereux !. ils deviennent agressifs à cause de son odeur 
écoeurante de sang... ils deviennent agressifs à cause du sang 
de son anus... parce qu'il craint l'image vitale du gibier l'ado- 
lescent ne se déplace pas !". 
(54) borebë nahasikë shatiashoaki ! : "les ongles des revenants 
vont se ficher en lu1 !". 
(55) Rappelons que les revenants sont chassés dans le rite fu- 
néraire et qu'ils persécutent ici l'adolescent en infraction 
rituelle. 
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Nous avons ainsi : 
individualité collectivité 
périodicité sénescence précoce 
interruption des cycles 
cosmo-météorologiques 
ontologie 
inversion des rapports 
homme/animal 
abolition de la 
disjonction vivants/morts 
(56) 
Tableau 21 
Si nous avons donc établi que le rite de puberté mascul in 
est très précisément conçu par les Yanomamë comme une première 
menstruation, nous verrons maintenant que, comme cette derniëre, 
il est également associé au rite des meurtriers unokaimu : 
- shiibë keyutëhë bei thëbë shiibë bata iyë bëshëbram;+thare... 
unokai ! : 
"(les adolescents) ont, lorsqu'ils défèquent, des écoulements 
sanglants visibles dans leurs selles... (ils sont) en état 
d'homicide !", 
- Gremi baariboanëmarayutëhë thëbë shiibë iyë nehe mi ! unokai ! : 
"lorsqu'ils muent les adolescents ont tous sans exception des 
s.elles sanglantes ! ils sont en état d'homicide !", 
- +naha a miyo kuwo... hwei waha hwa+shariahuru... shio wehea- 
huru... shiibë iyë mi... sue+ ko... shiibë aue+kZimat+në a uno- 
kaimuwi a weheakobrariyu... thuwë na wehebrariyuwi kuwa+naha 
shio iyërayuwi mabrari yân+mur+në ashoarayu... : 
-------------------- 
(56) Ces thëmes sont d'ailleurs évoqués, mais de façon moins 
marquée, à propos du rite de puberté féminin : voir les animaux 
agressifs dans la mythologie consacrée à ce rite (Annexe III, 
mythe 7 ) et pour le contact avec les revenants, plus indi- 
rectement, le fait que la jeune fille qui ne suit pas correcte- 
ment le rite risque de voir ses propres cendres funéraires : 
supra p. 584 (cendres auxquelles sont étroitement associés les 
revenants). Voir également sur ce dernier point le fait que 
chez les San-+ma la jeune fille menstruée est censée ëtre mena- 
cée, cette fois directement, 
7982 : 434). 
par les revenants (Colchester 
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"il dort ainsi (plusieurs nuits)... ce jour-la (le locuteur 
compte sur ses doigts) sa voix commence à redevenir normale... 
son anus commence à sécher... ses selles ne sont plus sanglantes 
. . . il redevient "propre".., ses selles sont redevenues norma- 
les... lui qui se trouvait en état d'homicide redevient “sec",.. 
de la même façon qu'une femme menstruée voit son vagin s'assé- 
cher son anus cesse d'être sanglant... il prend alors un bain 
et reprend ses activités...." 
- üremi baaribrutëhë unokai hwamai thare thuwë unokai kurenaha : 
"lorsque l'on a la gorge qui "devient hocco" cela met en état 
d'homicide... comme l'état d'homicide des femmes (durant la mens- 
truation)". 
Cet ensemble de citations nous permet donc de constater l'exis- 
tence d'une triple association symbolique entre rite des meur- 
triers, rite de première menstruation et rite de puberté masculin. 
Récapitulons maintenant les résultats obtenus jusqu'ici 
dans ce chapitre. 
. Nous avons dans un premier temps mis en évidence la cohérence 
virtuelle de la logique symbolique des rites de première mens- 
truation et d'homicide : 
y?b+mu : : unokaimu. 
Nous avons ensuite ana]ysé leur articulation effective dans la 
double réclusion conjugale (pubertaire et post-partum) : 
ysb+mu (épouse),) unokaimu (mari) ; 
et enfin leur commune équivalence avec le rite de puberté masculin : 
Üremi baaribru : : yx'b+mu : : unokaimu. 
Nous avons également démontré que l'ensemble de ces équivalences 
repose sur une théorie indigène de la périodicité (biologique, 
sociologique et cosmo-météorologique) dans laquelle la maîtrise cultu- 
' relie du temps s'articule sur un contrôle rituel des épanche- 
ments de sang (sang perdu/sang versé, féminin/masculin, mens- 
truation/agression) : 
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écoulement 
du 
sang 
puberté féminine -puberté masculine 
1 il 
état d'homicide 
écoulement 
du 
temps 
'FIGURE 33 
controie rituel de la 
périodicité biologique, sociologique et 
cosmo-météorologique 
Nous tenterons maintenant d'approfondir l'analyse de ces 
rites afin de réduire le paradoxe apparent auquel nous sommes 
confrontés ici. Comment expliquer en effet qu'il existe dans 
la culture yanomamë un rite de puberté masculin conçu sur le 
modèle d'une premiëre menstruation alors que le rite d'homi- 
cide semble lui-mëme déja posé comme un équivalent masculin du 
rite de puberté féminin ? 
Pour ce faire, nous re.viendrons briëvement sur l'ethno-physio- 
logie du sang dont nous avons déjà présenté quelques éléments 
fondamentaux dans notre chapitre XI (supra pp. 348-349). 
Sana. devenir bioloaiaue et oériodicité 
Nous avons vu que le sang est considéré par les Yanomamë 
comme une substance vitale fondamentale et qu'il se trouve à 
ce titre associé à une composante de la personne (bei a në 
ÜtÜb+) censée intégrer à la fois le principe de l'identité cor- 
porelle et celui de la puissance énergétique (nous avons ainsi 
traduit ce concept par la notion d'image vitale (57)). 
La conception yanomamë du développement biologique des ëtres 
humains repose de ce fait sur une théorie implicite de l'évo- 
lution quantitative et qualitative du sang contenu dans le 
corps : 
(cf. Tableau 22 page suivante) 
(57) Cf, supra Ch. V. 
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Cette théorie physiologique propose ainsi la vision d'un pro- 
cessus de croissance puis de décroissance du volume et de la 
qualité du sang dans le corps qui conditionnerait la succession' 
des grandes périodes du destin biologique individuel : 
présence excessive 
(maturation) 
/ 
adolescence 
\ 
croissance 
/ thathe : "mûr" \ 
"décroissance" 
présence faible présence faible 
(formation) (décomposition) 
première enfance vieillesse ultime 
ruë : "vert" rüki : "desséché" (60) 
FIGURE 34 
Une telle conception fait donc du sang le vecteur fonda- 
mental du devenir biologique et un élément symbolique privilé- 
gié dans l'élaboration d'une philosophie du temps. 
Le sang contenu dans le corps humain est,pour les Yanomamë, à 
la fois l'agent et le symbole du temps organique cumulatif et 
irrévocable dont la seule issue est la décomposition. Perdu ou 
versé, il devient alors, hors des corps, le facteur et le signe 
d'un dérèglement de la périodicité biologique, sociologique et 
cosmo-météorologique. 
(suite 58) passe de la catégorie oshe thë horie+wi ("enfant qui 
marche à quatre pattes") à celle de oshe the ubra.vwi ("enfant 
qui se tient debout") (y sont associes le durcissement des os 
et le début de l'alimentation carnée). 
(59) On n'est censë donner du gibier à manger qu'aux enfants qui 
commencent à marcher ; plus jeunes "leurs intestins pourri- 
raient"(shikë tareravu). 
(60) Ce processus de maturation biologique est associé au pro- 
cessus de croissance des végétaux : le corps passe ainsi de la 
"verdeur" à la "maturité" (ruë - thathe) puis de la "maturité" 
au dessèchement" (thathe - mi). 
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Comme si faute d'être contenu, il menaçait de corrompre les 
rëgles du temps ; de plonger abruptement hommes, société et 
univers dans un processus d'entropie irréversible assimilé 2 
une dégradation organique généralisée. 
Les rites qui s'efforcent de neutraliser cet inquietant pou- 
voir du sang viennent donc en quelque sorte pallier les défail- 
lances de sa circonscription naturelle (menstruation, lochies, 
blessures) au moyen d'une circonscription culturelle tendant 
ainsi a maitriser l'écoulement du temps en s'assurant le con- 
trôle de l'écoulement du sang. 
La place cruciale conférée au symbolisme de la premiëre 
menstruation dans cette philosophie yanomamë du temps tient 
par ailleurs à sa position charnière dans le systëme ethno- 
physiologique que nous venons de présenter. 
Elle y marque en effet à la fois l'apogée du destin biologique 
et l'irruption d'une "rythmicité" naturelle. La physiologie 
des femmes, dont le sang acquiert ici une double valeur (ma- 
turation et menstruation), offre donc a la réflexion un support 
symbolique privilégié pour penser l'articulation entre temps 
cumulatif et temps cyclique et pour élaborer un dispositif cul- 
turel destiné à garantir leur maîtrise conjointe. La première 
menstruation constitue ainsi un "opérateur logique" fondamental 
précisément dans la mesure où le corps des filles pubëres in- 
carne la dualité dialectique du temps humain individuellement 
irrévocable (maturation : mortalité) mais collectivement réver- 
sible (menstruation : fécondité). 
Contrôler rituellement l'épanchement du sang des femmes, c'est 
ainsi se donner simultanément le moyen de maîtriser culturel- 
lement les Vëgles"de leur destin biologique et celles de la 
succession des engendrements qui assure la continuité du groupe. 
Etendre ce modèle aux hommes, c'est étendre cette maîtrise aux 
rëgles de leur devenir organique et à celles de la succession 
des générations. Etendre ses conséquences à l'univers, c'est y 
soumettre les principes de la continuité des rythmes cosmo- 
météorologiques (cf. supra Figure 31 p. 603 1. Le processus 
d'articulation symbolique du rite de premiëre menstruation, du 
rite de-puberté masculin et du rite d'homicide tend ainsi à 
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.  circonscrire dans un même mouvement et dans un même registre 
les effets corrupteurs du sang répandu sur la durée de la vie 
humaine, sur la continuité sociologique et sur la périodicité 
cosmo-mêtéorologique. Contrôler rituellement l'écoulement du 
sang des femmes et sur le même modële celui qu.'on prête aux 
homme,s à la pubertê, ou celui qu'ils provoquent dans la guerre 
.(effective ou symbolique), c'est donc à la fois contenir la 
subversion du sang et construire une philosophie du temps'. 
Après avoir ainsi tentê de préciser la logique symbolique 
du contrôle du temps par celui du sang qui sous-tend le rite 
de puberté féminin et se trouve étendue à la fois au rite de 
puberté masculin et au rite des meurtriers, nous nous proposons 
de reprendre notre analyse des relations entre ces trois ri- 
tuels par le biais d'une interrogation sur les mécanismes intel- 
lectuels de cette extension. 
Nous porterons donc en premier lieu notre attention sur 
l'équivalence symbolique que nous avons pu établir entre rites 
de puberté féminin (y-r'b-i-mu) et masculin (Üremi baaribru). 
Rite de puberté féminin, rite de puberté masculin 
Cette équivalence, posée à la fois dans la désignation du 
rite masculin et dans son organisation, est cependant peu mar- 
quêe dans les exêgëses indigènes qui.comparent ces deux ri- 
tuels. La "menstruation masculine" qui est censée susciter la 
tenue du rite üremi baaribru y est ainsi laconiquement définie 
comme homologue - mais sur un mode mineur - de la premiëre mens- 
truation féminine. 
Le rite qui la circonscrit ne consiste lui-même qu'en une forme 
réduite de réclusion pubertaire féminine que l'on ne décrit 
que par référence à celle-ci et que l'on évoque spontanément 
assez peu. Il est rare que les (nombreux) ethnographes des 
Yanomami l'aient mentionné et, a fortiori, qu'ils l'aient dé- 
crit. Le caractère également peu marqué de la conduite qu'il 
i:mpose le rend d'ailleurs peu "visible" : les données dont nous 
disposons à son propos ne sont ainsi que des descriptions , 
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recueillies in abstracto. Tout laisse donc penser que ce rite 
est modelé sur le rite de puberté féminin par une sorte d'effet 
d'ajustement structural imposé par la rationalité du modèle 
ethno-physiologique dégagé dans nos pages précédentes. En effet, 
ce modèle de croissance/décroissance quantitative et qualita- 
tive du sang humain au cours de la vie - qui trouve son point 
d'équilibre dans la puberté - doit, pour demeurer cohérent, con- 
fondre les sexes. Si la puberté féminine s'y trouve plus spéci-' 
fiquement marquée (pour les raisons que nous avons évoquées), 
on peut donc considérer qu'il n'en doit pas moins penser la pu- 
berté masculine dans des termes similaires sous peine de pro- 
duire une dysharmonie inintelligible. 
Le développement de la physiologie sanguine étant conçu dans 
les mémes termes pour l'un' et l'autre sexe dans l'enfance et 
la vieillesse, son point d'apogée, lors de sa puberté, marqué 
pour les femmes par l'expulsion d'un excès de sang, doit donc 
pour les hommes se voir symboliquement attribuer un phénomène 
similaire. 
L'équivalence entre rite de puberté féminin et masculin nous 
semble donc ètre le produit indirect d'une déduction structu- 
rale issue de la logique des représentations à l'oeuvre dans 
l'ethno-physiologie du développement sanguin. 
Si cette hypothèse est valide, cette analogie ne serait donc 
réellement opératoire que dans ce cadre, tandis que l'associa- 
tion plus fortement marquée entre puberté féminine et état 
d'homicide le serait plutôt dans celui d'une philosophie du 
contrôle culturel du temps biologique, sociologique et cosmo- 
météorologique. 
Mais revenons précisément à cette seconde équivalence yjb+mu : : 
unokaimu, dont nous tenterons maintenant, après l'avoir éta- 
blie dans la première partie de ce chapitre, d'analyser la ra- 
tionalité symbolique sous-jacente. 
Rite de puberté féminin, rite d'homicide masculin (II) 
Nous développerons ici deux hypothèses indissociables sur 
la logique des représentations qui nous semblent fonder l'asso- 
ciation étroite qui prévaut entre ces deux rites (qu'elle se 
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présente sous la forme d'une cohérence implicite ou d'une ar- 
ticulation effective). 
La première de ces hypothèses (a) - qui poursuit la réflexion 
ouverte dans les paragraphes qui précèdent - propose que les 
YZnomamë conçoivent implicitement l'état d'homicide comme un 
équivalent masculin de la menstruation. 
La seconde (b), qu'ils le pensent comme un équivalent sociolo- 
gique de la menstruation. 
(a) - Sur le plan de l'ethno-physiologie, puberté fémi- 
nine et puberté masculine sont données comme homologues : 
'elles imposent la tenue de rites trës similaires (le rite mas- 
culun est en fait une réplique atténuée du rite féminin) parce 
qu'elles sont censées constituer l'apogée d'un méme processus 
de maturation sanguine marqué par une hémorragie interne. 
Sur le plan de la philosophie de la périodicité, la premiëre 
menstruation est cependant par ailleurs associée à l'homicide 
masculin ; ceci en ce que la premiëre ouvre une succession cy- 
clique d'expulsions d'un surcroît de sang (endogëne) garant de 
la fécondité du groupe, tandis que le second s'inclut dans une 
.succession périodique d'absorptions d'un supplément de sang 
(exogëne) qui scelle la mortalité de ses ennemis. 
Nous avons donc ainsi : 
ethno-physiologie : yibrimu 
(temps individuel maturation 
linéaire) féminine 
philosophie de 
la periodicite : 
1 
(yibimu) 
(temps collectif 
cyclique) 
menstruation 
1 
(61) 
(sang créateur) 
FECONDITÉ 
(groupe local) 
FIGURE 35 \ 
. . * . Üremi baaribru (homologie) 
maturation 
masculine 
. . . . unokaimu 
agression 
(symétrie 
inverse) 
1 
(sang destructeur) 
MORTALITÉ 
(groupes ennemis) 
"" Le rite de première menstruation ne figure ici qu'à titre 
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Nous constatons donc ici que la triple analogie dégagée dans 
la premiëre partie de ce chapitre entre rite de Premiere mens- 
truation, rite de pubertë masculin et rite d'homicide ne peut 
devenir intelligible qu'une fois mises en évidence les diffé- 
rentes dimensions de la logique symbolique qui la sous-tend. 
Seule la dissociation des deux niveaux symboliques oü fonctionne 
le rite de puberté féminin (accession à la maturité physio- 
logique et ouverture du cycle des menstruations) nous permet 
ainsi de résoudre le paradoxe apparent qui la rendait obscure 
parce que redondante. Ce paradoxe était le suivant : comment 
expliquer l'existence de deux rites simultanément conçus comme 
des équivalents masculins du rite de puberté féminin (l'un en 
constituant un "modèle reduit" et l'autre une image inversée) ? 
C'est bien en mettant en lumiëre la dualité symbolique du rite 
ySb+mu que nous sommes parvenus à réduire cette redondance ap- 
parente. Notre interprétation est ainsi que, rite de puberté 
féminin, on lui associe le rite de puberté masculin sur le 
plan d'une théorie de la maturation physiologique tandis que, 
rite de premiëre menstruation, on l,ui associe le rite d'ho- 
micide sur celui d'une philosophie de la périodicité. 
Dans ce systëme (cf. supra Figure 351, on constate que 
si la maturation sanguine conduit à l'ouverture de la périodi- 
.- cité créatrice des menstruations pour les femmes (yibtmu e 
iyë roo), elle conduit pour les hommes à l'ouverture de la pé- 
riodicité destructrice des. agressions (Üremi baaribru--+uno- 
kaimu) (62). 
(suite 61) de point inaugural des cycles de menstruation et 
non plus à celui de rite d'accession à la maturité physiologi- 
que. C'est donc sa forme atténuée dans les menstruations sub- 
séquentes : iyë roo,qu'il faut mettre en regard des rites des 
meurtriers. 
(62) Le premier unokaimu doit être observé dès que possible 
après la puberté pour confirmer l'entrée des adolescents dans 
.leur. statut d'adulte à part entière. Encore peu expérimentés,, 
les jeunes gens se voient méme souvent autorisés, par les guer- 
riers plus anciens, lors de leur premiëre incursion, à achever 
des moribonds à seule fin de pouvoir observer le rite unokaimu. 
Les guerriers unokai semblent ainsi toujours beaucoup plus nom- 
breux que les vies effectives d'un raid et les jeunes gens 
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On comprend donc mieux ici également pourquoi le rite de puber- 
té masculin est associé au r‘ite d'homicide : il en est le pré- 
alable symbolique dans le destin individuel des hommes comme 
le rite de puberté féminin est celui de l'attitude rituelle qui 
entoure les menstruations ultérieures des femmes. 
Ces quatre rites (puberté féminine-menstruations/puberté masculine- 
homicide) forment ainsi un systëme symbolique qui construit une . 
philosophie du temps par laquelle la régulation du devenir in- 
dividuel (cumulatif et biologique) se trouve articulée a celle 
du devenir collectif (répétitif et social). 
Nous pensons donc avoir justifié ici notre hypothèse selon la- 
quelle l'état d'homicide yanomamë est conçu comme un équiva- 
lent (symétrique et inverse) de la menstruation féminine. 
(b) - Venons-en'maintenant à notre seconde hypothëse sur 
le rite d'homicide,qui n'est bien entendu ici dissociée de la 
premiëre que pour des raisons de commodité d'exposition, alors 
que toutes deux rendent compte en fait d'aspects indissociables 
du mëme phénomène. 
Les considérations développées dans nos pages précédentes lais- 
sent à l'évidence penser que si le rite des meurtriers est con- 
çu comme un équivalent masculin (inversé) de la menstruation, 
il en est également une forme de transposition du plan biolo- 
gique au plan sociologique. 
La plausibilité de cette seconde hypothese pou-rrait donc étre 
acceptée à simple titre de sous-produit implicite de la pre- 
mière. Pour tenter de la corroborer d'une façon plus probante, 
nous emprunterons cependant ici une autre voie ethnographique. 
Nous avons vu que les menstruations féminines sont conçues 
comme des expulsions cycliques d'un excédent de sang endogëne 
et qu'inversement les homicides masculins sont pensés comme des 
absorptions périodiques d'un supplément de sang exogëne. 
(suite 62) y sont toujours majoritaires : à la suite d'un raid 
effectué sur le haut Catrimani en 1975, pour huit morts et 
blessés, nous avons par exemple 'pu dénombrer quinze personnes 
effectuant le rite unokaimu parmi lesquelles onze jeunes adultes. 
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Si l'on considère que ces rites, tous deux donc liés à la cir- 
conscription d'un surcroît sanguin (perdu ou versé), s'opposent 
en ce que l'un relëve du domaine de la physiologie et l'autre 
de celui de la sociologie, il nous semble légitime de penser 
que l'existence, dans la culture yanomamë, de conceptions sy- 
métriques et inverses, qui s'opposent entre elles de la mëme 
façon, validerait d'une façon exemplaire notre assertion suivant 
laquelle il faut voir dans le rite d'homicide yanomamë une 
"menstruation sociologique" (inversée). . 
Dans le registre du symbolisme physiologique évoqué en deux 
endroits dé c'e travail (cf. supra Ch. XI pp. 348-350 et ce cha- 
pitre pp. 605-609) l'inverse de la maturation (menstruation) 
est bien entendu la sénescence : 
Maturation 1= l-1) Sênescence 
- sang surabondant, rouge 
- corps chaud _ 
- corpulence 
- fécondité 
- corps menacé par une accélé- 
ration du devenir biologique 
(sénilité précoce) 
Tableau 23 
- sang réduit, jaune 
- corps froid 
- cachexie 
- stérilité 
- cadavre menacé d'immutabilité 
biologique 
(imputrescibilité) 
Il nous faudra donc maintenant trouver la représentation 
d'un phénomène qui soit à la fois conçu comme étant l'inverse 
de la sénescence sur le plan biologique et de l'homicide sur 
le plan sociologique. 
Nous pensons pouvoir établir ici que les croyances relatives à 
l'inceste occupent une telle place dans l"'idéo-logique" yanomamë. 
L'état physiologique des incestueux est de fait pensé par 
les Yanomamë comme similaire à celui des vieillards mais dans 
un contexte inversé. 
Ils sont ainsi censés se voir affectés, comme les vieillards, 
d'un tarissement sanguin qui rend leur chair "froide", qui la 
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durcit et la dessèche (63), et qui fige en eux toute transfor- 
mation biologique. On dit par exemple qu'ils ne sont jamais ma- 
lades (a sh+m+ yaro a bëkmi mahi ! : "c'est un incestueux c'est 
pour cela qu'il ne tombe absolument pas malade !"). 
Mais au contraire des vieillards, qui se trouvent biologique- 
ment figes au seuil de la mort a la suite d'une évolution phy- 
siologique naturelle, les incestueux se trouvent biologiquement 
figes au sein de la vie à la suite d'une infraction sociologique. 
Caractérisés par un état physiologique similaire, vieillards 
et incestueux s'opposent donc en ce que les uns sont d'une 
certaine manière des "morts en suspens" alors. que les autres 
sont des "vivants en suspens" (64). 
Nous avons donc entre vieillards et incestueux une relation 
symbolique de la forme suivante : 
sénescence - (-1) inceste 
Si nous prenons maintenant en compte les rapports existants 
entre homicide et inceste, nous nous trouvons de nouveau con- 
frontés à des relations symboliques de corrélation et d'in- 
version. Nous résumerons ici ces relations sous forme d'un 
tableau : 
(voir page suivante) . 
(63) Les incestueux sont associés ainsi à des animaux que les 
Yanomamë disent "exsangues" (iyë mi), "secs" (wehe) : le pares- 
seux Choleopus didactylus : sEiiïE?ou yawere,dome nom entre 
dans la tormation d'un verbedénominatifsh-+mimu ou yaweremu 
qui signifie "commettre l'inceste" le grand tamanoir Myrmeco- 
phaga tridactyla:tëbë et les chauve;-souris hématophages:hewe. 
(64) On pourrait objecter ici que les cadavres des incestueux 
sont, comme ceux des vieillards, réputés imputrescibles. Il y a 
là cependant encore similarité dans des contextes inverses : 
les vieillards sont rendus imputrescibles par l'évolution phy- 
siologique qui conduit à leur mort "naturelle" ; les incestueux 
ne deviennent des cadavres imputrescibles que lorsque leur des- 
tin biologique figé est interrompu par une mort violente. 
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UNOKAÏMU SHjtiMU 
(rite d'homicide) (inceste) 
Agression Infraction 
cause (extrême altéritê (extrême proximité 
sociale) sociale) 
Absorption d'un sang exogëne Déperdition d'un sang en- 
(cadavre ennemi réduit à ses dogëne 
manifes- ossements : chairs incorporées) (corps propre réduit a . 
tation . son ossature : perte 
des chairs) (65) 
conmuni - rituellement restreinte spontanément restreinte 
cation par réclusion 
par défaut de l'audition 
sociale et de la locution (66) 
inobservance accomplissement 
Gain physiologiquement désë- Perte physiologiquement 
consé- 
quilibrant (671 de sang enne- dêséquilibrante de son 
mi : 
quences 
propre sang : 
indivi- - symptômes de vieillissement - symptômes‘d'immutabilité 
biologique, 
- gonflement extrême de l'ab- 
domen (hithorebraT) (681, 
- vengeance ëventuelle de 
revenants de chamanes en- 
nemis (shaburibë a në borebi) 
inobservance 
dérèglement de la periodicitê 
sociale (70) 
accomplissement 
le paresseux unau dont 
l'incestueux acquiert les 
caractéristiques physique: 
(72) 
animal devorateur de chairs 
sanglantes et putrides 
animal exsan 
Tableau 24 
(notes page suivante). 
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(65) Dans les deux cas (rite d'homicide/inceste) le sang absor- 
be ou perdu est censé être transsudé sous forme de graisse sur 
le visage. Nous l'avons vu pour l'homicide dans notre chapitre 
XI. nous en donnerons un exemple ici a propos de l'inceste : 
--yaweremutëhë h+ko... Üka wite... unokaiha... yobi hwa+blono- 
mai... sh--+m~shwmxebe wite hwa;r : "lorsque les gens commettent 
I'lnceste leur front.., leur nez deviennent gras... la graisse 
coule aussi au-dessus des yeux... à cause de-leur état d'homi- 
cide... ce n'est pas simplement de la transpiration... ce sont 
les substances de l'inceste qui sortent sous forme de graisse" ; 
- hayomë iyëbë hwarayutëhë hiko witarayu,.. hrakehebrariyu... 
naraube hrarebrariyu... mamoke wisiberayu... imtke rababrariyu 
. . . yawere ya kubru blhlo the bibi kuu yaro : "par ici, lorsq 
le sang est exsude le front devient gras et glissant... la 
‘u e 
teinture de roucou y devient orange... les yeux rétrécissent... 
les bras s'allongent... en effet la Pers*onne pense "je veux 
devenir un paresseux" ". 
Nous avons donc incidemment ici également une preuve de l'asso- 
ciation "physiologique" entre rite d'homicide et inceste dans 
la pensée indigène (cf. sur un point similaire chez les Tchikao 
Menget 1977 .: 171). 
(66) On dit en effet que les incestueux deviennent sourds ; 
qu'ils ont la voix enrouée, "sëche" ; qu'ils bégaient ou com- 
mettent des lapsus répétés. 
(67) Cf. Menget 1977 : 167 sur cette notion. 
(68) Vgir le mythe d'origine de l'unokaimu dans le mythe inti- 
tulé "OeSe, l'enfant guerrier", Annexe IIr'mythe 1. 
(69) Nous avons ici une opposition entre force agressive supra- 
humaine (chamanes) d'origine céleste (revenants) et force agres- 
sive infra-humaine d'origine terrestre (esprits maléfiques de 
la forét). Les esprits maléfiques, auxquels il est fait allu- 
sion ici sont : Yawereri a në wani : "esprit maléfique du pa- 
resseux unau" et Riori : un esprit agressif associé à l'obscu- 
rité et aux profoEEüFs aquatiques. 
(70) Nous avons-vu dans nos chapitres précédents (cf. supra 
pp. 374-375, 408) aue l'unokaimu suivi Dar un ennemi corresoond 
toujours à l'exposition funéraire du cadavre d'un CO-résident 
(ou inversement que la décomposition du cadavre d'un ennemi dé- 
pend toujours de sa consommation symbolique par un CO-résident). 
C'est dire que sans rite d'homicide, il n'y a pas de rite fu- 
néraire pensable et donc pas de substitution culturellement ré- 
glée des générations, i.e pas de reproduction symbolique de la 
'société (les funérailles permettent, rappelons-le, de congé- 
dier les revenants et donc de poser l:a disjonction morts/vivants) 
(cf. supra pp. 364, 408-411). 
(71) On dit ainsi : yanomamë a shimimutëhë harushiiwani... t;l- 
titeteabërayu : "quand un YSnomamë commet 1 ‘inceste le lever 
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Tableau auquel on peut encore ajouter que les cendres 
d'ossements des grands guerriers sont, lors des rites funérai- 
res, frottëes sur le corps de leurs CO-résidents afin de trans- 
mettre leurs qualités alors que celles des incestueux sont en- 
terrées au centre de la maison sans démonstration de deuil pour 
oublier leur asocialité. 
Les données présentées dans nos trois pages précédentes nous 
permettent donc effectivement de prétendre qu'existe dans la 
pensée yanomamë entre homicide et inceste une relation symbo- 
lique de corrélation et d'inversion : 
homicide - f-1 1 inceste 
Si nous récapitulons maintenant l'ensemble des résultats 
obtenus au cours des développements que nous venons de consa-' 
crer a la comparaison des représentations de la menstruation 
et de la sénescence, puis de la sénescence et de l'inceste, et 
enfin de l'inceste et de l'homicide, nous obtenons un système 
d'inversions de la forme suivante : 
(physiologie) MENSTRUATION 
inversion 
P 
inversion B SENESCENCE 
inversion 
(sociologie) HOMICIDE O------inversion INCESTE 
FIGURE 36 
(suite 71) du jour s'éternise (ou se détériore)... la nuit dure 
sans raison". 
(72) Cf. note 65 supra, seconde citation. 
(73) La chair du paresseux unau est utilisée (cuite) pour met- 
tre un terme aux rëgles trop abondantes et (brûlëe) pour préve- 
nir les hémorragies dues à des blessures du cuir chevelu lors 
de combats à la massue. 
D'autre part, la consommation du paresseux est interdite aux 
préparateurs de curare sous peine d'annihiler le pouvoir de 
cette substance dont les effets sont précisément conçus comme 
produisant une accélération de la putréfaction des chairs 
de la victime. 
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La démonstration de l'existence d'un tel système nous per- 
met ainsi de satisfaire aux conditions posées (supra p. 614) 
pour corroborer notre hypothèse selon laquelle l'état d'homi- 
cide est pensé dans la culture yanomamë comme une "menstruation 
sociologique" (inversée). 
Rappelons ici pour mémoire ces conditions : prouver l'existence 
de conceptions symétriques et inverses à celle de la menstrua- 
tion et de l'homicide qui s'opposent entre elles de la mëme 
façon sur le registre de la physiologie et de la sociologie. 
Nous avons ainsi pu mettre en évidence un systëme de représen- 
tation oü la sénescence est l'inverse biologique de la mens- 
truation et où l'inceste est l'inverse sociologique de l'homi- 
cide ; mais également oü l'inceste est au plan sociologique 
l'inverse de ce qu'est la sénescence au plan biologique, et où, 
donc, l'homicide est au plan sociologique l'inverse de ce qu'est 
la menstruation au plan biologique (cf. supra Figure 36). 
Par ce long développement digressif nous avons donc mis 
en évidence,dans la symbolique yanomamë du sang,un ensemble 
réglé de relations qui constituent un "systëme physio-sociologique" 
cohérent : 
biologie 
Excës sanguin 
Menstruation 
(sang expulsé) 
Défaut sanguin 
Sénescence 
(sang consumé) 
sociologie Homicide Inceste (sang ingéré) (sang exsudé) 
Tableau 25 
Cette systématique nous permet ainsi maintenant de poser, 
avec des garanties de validité satisfaisantes, notre hypothèse, 
étayée jusque là sur des intuitions, suivant laquelle il faut 
voir dans l'état d'homicide, tel qu'il est conçu par les YZno- 
mamë, une transposition sociologique inversée de la menstruation. 
Ayant réinscrit la représentation de l'état d'homicide au sein 
d'un ensemble plus vaste d'états "physio-sociologiques" comparables, 
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nous avons de ce fait constaté que sa "valence" symbolique lui 
est conférée par sa position spécifique dans la combinatoire 
logique qui sous-tend la conception de ces états. 
Cette "valeur positionnelle" de l'état d'homicide unokai nous 
permet ainsi de rendre plus précisément compte de la rationa- 
lité qui fonde, dans l"'idéo-logique" yanomamë, l'association 
du rite de puberté féminin et du rite d'homicide masculin comme 
des dispositifs solidaires de Contrôl:e de la périodicité. 
C'est bien en effet parce que l'homicide est conçu comme une 
transposition masculine et sociologique de la menstruation (cor- 
rélation et inversion) que rite guerrier et rite de puberté 
féminin sont a la fois construits sur un méme modèle et consi- 
dérés comme strictement complémentaires dans leur instauration 
d'un ensemble de régulations culturelles du temps : 
Femmes Hommes 
(physiologie) (sociologie) 
---------(corrélation----------unokai 
"état de première et inversion) 
menstruation" 
"état d'homicide" 
ysbjrnu ---------(homologie)-------unokaimu 
"rite de première 
menstruation" 
"rite ,$ f 
J -;~~~~~~~~ 
+ garantie de la 
périodicité durée de la 
homicide" 
\ 
cosmo-météo- 
rologique 
vie humaine 
( WJ 
+ garantie de la 
périodicité 
sociologique 
FIGURE 37 
Parvenus au terme de ce chapitre nous reprendrons les 
propos qui l'ont introduit en affirmant donc que si, comme notre 
chapitre XI l'a démontré, le rite d'homicide unokaimu est un 
rouage essentiel de la structure de communication politico- 
. symbolique intercommunautaire qui constitue simultanément la 
représentation et l'organisation de. l'espace social yanomamë, 
il contribue également à mettre en oeuvre une théorie en acte 
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de la périodicité,conç,ue comme un des moyens de reproduction 
symbolique de cette structure. 
Nous avons vu que le rite des meurtriers est très ëtroitement 
articulé aux rites funëraires dans le système idëologique et 
politique auquel nous venons de faire allusion. Notre chapitre 
suivant se propose d'établir qu'une telle articulation existe 
également au niveau de la philosophie du devenir biologique, 
sociologique' et cosmologique dont nous venons d'esquisser les 
premier-s linéaments. 
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CHAPITRE XIV : CENDRES ET REVENANTS : ESCHATOLOGIE, COSMOLOGIE 
ET FUNERAILLES 
Ayant dans notre chapitre XII limité notre analyse des 
funérailles yanomamë à l'armature politico-symbolique qu'elles 
mettent en oeuvre, nous nous emploierons ici à etudier la lo- 
gique des représentations qu'elles articulent autour du rapport 
entre morts (borebë) et vivants (temirimëthëbë) pour mettre en 
forme une philosophie de la périodicité sociale et cosmologique. 
Cette étude nous permettra de clôturer ainsi l'analyse globale 
du système rituel yanomamë que nous avons entreprise à partir 
de notre chapitre XI. 
Nous présenterons ici d'abord un certain nombre de données 
ethnographiques sur l'eschatologie puis sur la cosmologie yano- 
mamë ; nous reprendrons enfin l'analyse d'un ensemble de nota- 
tions portant sur les relations entre "trace du mort" (unokë), 
cendres funéraires (ushibë) et revenants (borebë) que nous 
avons déjà incidemment évoquées au cours de ce travail (Ch. XII). 
Départ de la forme spectrale et monde des revenants (eschatologie 
individuelle) 
. 
Nous avons décrit d'une façon relativement détaillée dans 
nos chapitres V et VI la conception yanomamë du processus sub- 
létal qui consiste, rappelons-le pour mémoire, en une extir- 
pation de la forme spectrale (bei a në borebk) de l'enveloppe 
charnelle (bei sikë) marquée par l'expiration derniëre. 
Nous ne reviendrons pas ici sur cet aspect des représentations 
de la mort ; nous nous attacherons plutôt à décrire le destin 
post-mortem de la forme spectrale devenue spectre (bore) à 
partir du moment oü elle quitte le corps du défunt dont elle 
constituait, de son vivant, le double intérieur. 
Le trépas - 
Libéré de la dépouille mortelle, le spectre est tout 
d'abord censé remonter le long de la corde du hamac situëe a 
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la tête du mort :tokonakë yabëha bore a në may kuwa : 
"la oü est attachée la corde du hamac (du mort) se trouve le 
chemin (1) du spectre". 
Il rejoint alors le poteau de soutènement de la maison (tonahi) 
où cette corde est attachêe. Ce poteau constitue pour lui 
une sor,te de passerelle : tonahiha utihi katbo kuwa+naha bore 
a në beriyo kuwa : 
"sur le poteau de soutênement (auquel est lié le hamac du dé- 
funt), comme sur une passerelle, se trouve le chemin (2) du 
spectre". 
Cette passerelle mêne ,directement à la porte de la maison (3) 
des revenants : borebë yano beriyokaha a ubrashoaki... tete huui- 
mi... "shiri !" bei sikë mamobëha hutum*si tire nëhë kuwa b>a 
. . . bore mamobëha a yayë ahate bashio ! : 
"il arrive à partir de cet instant à la porte de la maison col- 
lective des revenants... il ne voyage pas pendant longtemps... 
il y pénêtre aussitôt ("shiri !" est une onomatopée qui indique 
l'entrée dans une habitation)... ce n'est qu'aux yeux de l'en- 
veloppe charnelle (i.e des vivants) que la voûte céleste semble 
lointaine... aux yeux du spectre elle est évidemment très 
proche !". 
La corde du hamac où gît sa dépouille mortelle et le poteau de l'habitation 
auquel elle est attachée correspondent donc>"aux yeux du spectre" (bore mamo- 
bëha),respectivement à un chemin en forêt et à une passerelle qui, à la suite 
d'une courte ascension (hemobrai), lui permettent de rejoindre directement le 
monde céleste des revenants (4) : borebë urihi hutum+si yaubëha 
--m-e-e-------w---w- 
(1) mayo : "empreinte, layon en forêt". 
(2) beriyô : "chemin d'accès à la maison collective" ; beriyoka : 
"ported'entrée de l'habitation donnant sur un chemin menant a 
d"autres communautés" (yoka : "'porte"). 
(3) Maison qui correspond dans le monde des spectres à celle que 
le défunt habitait dans le monde des vivants : elle comprend 
idéalement tous ses cognats décédés avant lui. 
(4) L'envelo'ppe charnelle (bei sikë) "pense simplement fausse- 
ment" (bibi hore blro) (apparence visible), le revenant est pour 
sa part confronte aux choses qui "existent véritablement" (yayë 
kuwa+) (réalité invisible). 
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a kuwa : "le territoire des spectres se trouve sur le dos du 
ciel". 
Afin d'illustrer et de concrétiser ses dires, l'informateur 
dont nous venons de citer les propos ajoutait : 
"j'ai vu moi-même la porte de la demeure des spectres lorsque 
j'ai failli mourir... on avait pris une empreinte de mes pas 
(à des fins de sorcellerie, cf; supra-Ch. VIII) lorsque je 
n'étais encore qu'un adolescent... c'étaient les Wanabitheribë 
dgroupe allié)..'. j'ai alors simplement perdu conscience... les 
femmes sanglotaient déjà autour de moi et se noircissaient les 
pommettes... c'est alors que ma forme spectrale est parvenue 
à l'habitation des revenants depuis le poteau de mon hamac... 
elle était véritablement très proche d'ici... mais j'ai porté 
à ce moment mon regard derrière moi et je suis brusquement re- 
venu à la vie..." (5). 
Après dissociation des constituants de la personne, le 
trépas est donc conçu par les Yanomamë comme un itinéraire spa- 
tial qui métaphorise le passage métaphysique de la réalité il- 
lusoire des vivants à la surréalité des spectres. 
Il s'agit par ailleurs d'un changement de lieu et d'états dont 
la description enregistre conjointement le point de vue des 
vivants et des morts sur le franchissement de la frontière 
(spatiale/métaphysique) qui sépare leurs univers respectifs. 
Comme s'il était ainsi souhaitable de réaffirmer la connexité 
de ces deux mondes dans le méme mouvement oü l'on pose leur 
disjonction radicale. 
Mais la mort yanomamë offre une autre caractéristique fon-' 
damentale. Mourir au monde des vivants revient ainsi ici lit- 
téralement à naître au monde des morts : quel que soit l'âge 
du défunt au moment de son déces, dès lors que sa forme spec- 
trale s'extrait de son corps, elle devient le spectre du nou- 
veau-né qu'il a été : yanomamë a washimikitëhë bei a në boreb-+ 
oshe ukebehuru : 
(5) Enoncé noté directement en français pour lequel nous ne 
disposons donc pas de texte vernaculaire. 
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"lorsqu'un Yanomamë est mort sa forme spectrale s'extirpe (de 
son cadavre) sous la forme d'.un jeune enfant". 
Spectre de nouveau-né qui, "en chemin (vers le monde des morts), 
se déplace d'abord en s'aidant de ses mains... puis se met ra- 
pidement debout et enfin, lorsqu'il est trës proche (de l'ha- 
bitation des spectres) grandit à nouveau pour en franchir l'en- 
trée comme un adulte à part entière..." (h+rirai- barxowinë... 
robe ubabrariyohuru... ahatemahirayutëhë a batakorayu... beri- 
yokaha a bata mahi horebi). 
L'issue de cette renaissance post-mortem et du processus de 
croissance accélérée durant le trépas (au sens étymologique de 
ce terme) demeure cependant assez ambiguë dans les données dont 
nous disposons. 
Certains de nos informateurs déclarent à ce propos que le spec- 
tre parvient dans la maison de ses parents décédés avant lui 
sous l'apparence d"un adolescent (quel que soit son àge de 
décès) : hweiha hote nomarayutëhë hiya a bore kobohuru : 
"lorsque l'on meurt ici (dans ce monde) à un grand âge on par- 
vient (dans le monde des morts) sous l'apparence du spectre 
d'un adolescent". 
Dans un esprit similaire, on dit ëgalement que lorsqu'une veuve 
rejoint son mari dans le monde des revenants, e-lle commence par 
y reproduire son mariage : a moko yakoki... hwearobenë e na komi 
ikoakobraki ! : 
"adolescente récemment menstruée elle dispose à nouveau son 
hamac (auprës de celui qui a été son époux (6))... et son mari 
la dëflore à nouveau !". 
D'autres sont cependant beaucoup moins précis sur ce point 
(voir ainsi par exemple l'énoncé cité en haut de cette page) : 
"lorsqu'il est proche (de l'habitation des spectres) le fantôme 
grandit à nouveau (batakorayu) pour en franchir l'entrée comme 
un adulte à part entiëre (bata mahi)". 
-------------------- 
(6) Le mariage yanomamë n'est sanctionné par aucune cérémonie. 
Il n'est marqué que par l'accrochage du hamac de la jeune fille 
auprès de celui de son futur époux. Dans les quelques cas dont 
nous avons pu être le témoin, il s'est toujours agi d'une démar- 
che effectuée par une soeur (réelle ou classificatoire)* de 
l'époux (donc par une cousine croisée de la future épouse : 
natihi a). 
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bata peut en effet, suivant les contextes, signifier "grand, 
adulte ou ancien" ; il est donc difficile d'établir si le nou- 
veau-né est ici censé passer de l'enfance à l'âge adulte pour 
arriver adolescent dans le monde des morts, ou s'il est censé 
parvenir en chemin à l'âge adulte pour entrer chez les reve- 
nants après avoir atteint un grand âge (tout en préservant une 
certaine ambiguïté dans notre traduction, nous avons penché 
plutôt pour la première solution). 
Cette imprécision se retrouve ëgalement dans les énoncés rela- 
tifs à des morts d'enfants : oshe thëbë borebu kotëhë imiha bë 
horiera+huru.,. bataihuru... : 
"lorsque les enfants partent sous forme de spectres ils se 
déplacent "a quatre pattes"... et ils "grandissent" en chemin...". 
Malgré cette relative incertitude, que le spectre nouveau- 
né du défunt soit censé arriver dans le monde des morts aprës 
ëtre parvenu, durant le trépas, à l'âge adulte ou à l'adoles- 
cence, le fait important demeure ici bien entendu que le dé- 
roulement de la vie dans l'au-delà se trouve conçu par les 
YZnomamë comme une re-production s.péculaire de la vie dans ce 
monde : 
adolescence 
VIVANTS 
B A' 
I 
l 
adolescence (7) 8' 
-e--e-, 
seconde mort (8) 
I 
"vie active" 
MORTS 
FIGURE 38 
(7) Si l'entrée du spectre dans la maison des morts est bien cen- 
sée se faire à l'adolescence comme certains des énoncés cités 
ci-dessus le laissent entendre, la période du trépas correspond 
exactement pour les spectres à l'enfance des vivants, tandis 
que la vie des spectres réinsérés dans l'habitation collective 
de leurs proches décédés avant eux correspond à la vie sociale- 
ment active des vivants. 
(8) Les spectres peuvent, après une nouvelle et très longue 
existence sur le "dos du ciel"; connaitre une nouvelle mort 
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En chemin vers l'habitation qui abrite ses cognats décédés 
avant lui, le spectre se voit d'abord pris en charge par ses 
parents les plus proches venus à sa rencontre après avoir été 
avertis de sa venue par l'appel des perdrix horamë a : a në bamã?- 
b+ohe... hëa kuwotëhë.... horamë a waha kuwo tëhë : 
"i1.s viennent simplement à sa rencontre lorsque se fait enten- 
dre son chant annonciateur... lorsqu'ils entendent l'appel du 
Tinamou bigarré" (9). 
On dit ainsi que lorsqu'un Yanomamë est très malade, il ne 
tarde pas à voir les spectres de ses parents s'approcher de lui 
en déclarant : wa shuruku haro ! wa bebra.? hikiohe ! : 
"dépéche-toi de te mettre en chemin ! ils (les vivants) t'ont 
déjà assez vilipendé !" (10). 
Le malade passe alors dans un état sublétal au cours duquel il 
ne s'alimente plus : borebënë thë tobxhikiayarohe : "les re- 
venants le nourrissent déjà". Il est alors censé penser : bore- 
bënë ware naka+... ware kG-+ rëkurakë ! : "les revenants m'ap- 
pellent... ils veulent me ramener avec eux !". 
C'est ainsi, ajoutent nos informateurs, que si l'on souhaite 
véritablement quitter ce monde, on meurt immédiatemqnt par le 
simple fait d'accepter de les accompagner : noma> bihiotëhë 
thë nom?t+ha+ki... rakamë thoku okakrnë nokabërayu : 
"lorsque la personne veut mourir e3le meurt aussitôt... après 
(suite 8) qui les fait accéder, à la suite d'une métamorphose, 
au "ciel embryonnaire" t+k$-rimë mlsi situé au-dessus de la 
voûte céleste. Sur ce point, voir infra pp. 631-632. 
(9) Le Tinamou bigarré ponctue l'aube et le crépuscule de son 
appel : on comprendra ainsi pourquoi il fait ici office de mar- 
queur sonore du passage entre la vie et la mort (nous verrons 
d'ailleurs que le jour des vivants est équivalent à la nuit des 
spectres et inversement : cf. infra p. 635). Il s'agit de Crypturellus 
variegatus. 
"" La mort de leurs parents est pour'les revenants un simple 
départ provoqué par l'agressivité des vivants à leur égard (cf. 
infra D. 634). 
Ont’ : the raakai taritëhë bë babamu thë raakai kô%+ha : 
"lorsqu'ils voient (leur parent) malade ils (les revenants) 
n'ont‘de cesse d'aller à Sa rencontre pour le ramener, malade, 
avec eux". 
_-- _ .  -_ 1 -  
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avoir enroule son hamac elle accompagne simplem,ent (ses parents 
psychopompes)". 
Parvenu a proximité de la maison des morts, le spectre 
nouveau venu, qui ne porte toujours pour tout bagage que son 
hamac (ll), cueille des cannes à fleches vertes dans les jar- 
dins des fantômes et se pare des ornements habituels des invi- 
tés et des Vi*siteurs (cf. supra Ch. X11.3). 
Il fait alors son entrée sur la place centrale de l'habitation, 
salué par des exclamations de joie. Tous les revenants, qui se 
sont eux-mémes soigneusement adornës, se mettent à chanter 
(heri) et à danser (bra+a+) autour de lui,à l'instigation de 
yan+, le tonnerre (12) (wamakë kai bra+a+ shoa aë ! wamakë kai 
heri aë ! : "dansez avec lui ! chantez avec lui !"). 
Puis les femmes de la communauté des spectres dansent successi- 
vement en sa compagnie en le tenant par le poignet (hwakëmu) : 
borebënë nëhë toaY mahi bihi wanibrao mahi ha : 
"les revenants lui expriment,toute leur immense joie (de le 
retrouver) parce qu'ils ëtaient très nostalgiques". 
On lui apporte, après cette cërémonie de bienvenue animée, 
force nourritures : calebasses de compote de banane, de jus de 
fruit de palmier rasha (Guilielma gasipaës) et de fruits mors- 
makë (fruits de l'arbre moramahi : Oacryodes burseraceas) (13). 
Puis on l'amène enfin au foyer de ses parents les plus proches. 
Il y installera son hamac pour s'y adonner pleinement à l'allë- 
gresse de ces retrouvailles post-mortem. 
-w-------e---------- 
-57 
dt 
(dans le monde des vivants)". 
(11 1 ) thoku noremi tehuruma... thoku oshi t  i tehuru mamaki sikë 
hebrarema : "il (le spectre) a emporté SO ë rarema il  ctre) porté son hamac sous une forme 
surnaturelle... bien qu'il ait emporté "l'intérieur immatériel" 
e son hamac... le hamac réel (la "peau" du hamac) est restée 
(12) Ou plutôt les tonnerres yanibë. Lesquels vivent sur le 
"dos du ciel" dans des habitations qui côtoient celles des re- 
venants. Ce sont les harangues (hwërëamu) des tonnerres accueil- 
lant les morts que l'on est ainsi cerise entendre lors des orages. 
(13) On dit que le territoire des revenants est couvert de ces 
arbres. 
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Ses soeurs et ses mères (M, MZ) l'épouillent affectueusement 
en bavardant, ses beaux-frëres viennent auprës de lui plaisan- 
ter joyeusement tandis que quelques anciens s'approchent pour 
échanger des nouvel?es... 
Passé le temps d'effusions et d'euphorie qui entoure son arri- 
vée auprès de ses chers disparus, lorsque "la vie" retrouve son 
cours normal (yanëkëariyutëhë), le défunt reprend finalement 
une existence et' des activités en tous points semblables à 
celles qu'il a,menées dans le monde des vivants. 
L'accueil qui est fait au spectre nouveau venu n'est pour- 
tant pas toujours aussi engageant. Il arrive en effet, selon 
nos informateurs, qu'il doive parfois essuyer une véritable re- 
buffade de la part de ceux qui l'ont précédé dans le monde des 
morts : borebënë yutuha nomabraiwithëbënë nëhë wanibutëhë thë 
yashuri... beebrari..... kirinë mamobë yabamurrnë thë hokuashoa- 
brariyu... harorayu : 
"les fantômes de ceux qui sont morts depuis lon.gtemps, lors- 
qu'ils sont agressifs, chassent le nouveau venu... ils le vi- 
lipendent... celui-ci, effrayé, détourne alors les yeux et re- 
garde dans la direction d'oü il vient... il retourne alors à 
la vie et guérit" (14). 
Cette mauvaise grâce des anciens spectres est attribuée par les 
Yanomamë au fait que ceux-ci considèrent que les morts sont 
déj.à par trop nombreux par rapport aux vivants. Ils s'exclament 
ainsi à l'adresse du moribond : wa thëbë yami thabrarema... wa 
kobohuru ! thëbë yami hiki ! : 
"tu as abandonné ces gens (les vivants) qui sont peu nombreux... 
retourne-t-en auprès d.'eux ! ils sont déjà bien assez peu nom- 
breux !". 
Puis ils poussent,à la suite de cette déclaration rebutante, une 
impressionnante clameur qui met immédiatement en fuite le nou- 
vel arrivant et lui fait reprendre aussitôt sa place parmi 
les vivants qu'il venait à peine de quitter. 
(14) Voir le témoignage sur ce type de résurrection cité supra 
p- 624. 
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Le monde des morts - 
Les 'f%Omamë considèrent en premier lieu, nous venons de 
le Suggérer et On ne s'en étonnera guère, que la population des 
spectres outrepasse considérablement celle des vivants : 
borebë shino yayë waroho mahi bashio ! yutuha thëbë nomanomamu- 
shoaoma yaro ! batathëbë... thuwëbë kai... ihirubë kai... oshe 
thëbë kai... hweiha yanomamëthëbë yami... temirimëthëbë shino 
yanf . . ! 6 
"seuls les spectres sont réellement très nombreux ! nous ne 
cessons en effet de mourir depuis les temps les plus lointains ! 
Les anciens (meurent) mais aussi les femmes... les enfants... 
les nouveaux-nés... dans ce monde les Yanomamë sont peu nom- 
breux... les vivants sont peu nombreux". 
Ces revenants innombrables sont censés habiter des maisons 
collectives dont la localisation, sur le "dos du ciel", est 
approximativement symétrique à celle de l'habitation de leurs 
parents vivants sur la surface terrestre : kamabëbxrrobëha . . 
yoroha kamabë borebë kuwa : 
"là où les gens vivent... à la verticale au-dessus d'eux se 
trouvent les spectres des leurs". 
Les habitations des morts' sont, par définition, d'une taille 
bien plus importante que celles des vivants. Mais il en est 
également ainsi parce que le processus de formation des groupes 
sociaux qu'elles abritent est ‘inverse : les membres décédés de 
communautés séparées à la suite des fissions successives à 
partir d'un mème groupe local d'origine dans le monde des vi- 
vants se rassemblent peu à peu dans une même maison collec- 
tive pour reformer cette unité résidentielle originelle dans 
le monde des morts (thëbë hweshishiakobrariyu : "les gens se 
"remélangent" à nouveau") (d'où le fait que la 1OCaliSatiOn Sy- 
métrique des habitations des morts et des vivants ne peut ê'tre 
qu'approximative). 
Les parentèles et les. unions dissociées par les décès succes- 
sifs se reforment ainsi peu à peu au s‘ein de maisons collecti- 
ves d'autant plus gigantesques que s'y ressoudent également les 
groupes séparés par les aléas de l'histoire. 
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Le monde des revenants est donc pour les Yânomamë, du point 
de vue de la parenté et de la résidence, un univers Cumulatif 
où, après renaissance des individus, les générations s'addition- 
nent les unes aux autres pour reconstituer le réseau idéalement 
exhaustif d'une cognatio naturalis issue du fond des temps mytho- 
logiques. 
C'est ainsi un monde sociologiquement "à rebours" oü se refor- 
ment les.relations que l'inexorable finitude humaine a disso- 
ciées. C'est le monde de la reconstitution d'une intégrité so- 
ciale inaccessible ; le monde du temps retrouvé et de la con- 
tinuité sociale immanente. 
Un monde où l'accumulation rétroactive des alliances et des 
filiations remplace le mouvement de substitution des mariages, 
des engendrements et des générations qui articule la reproduc- 
tion du monde des vivants. 
L'univers des. spectres socialement parfait est en toutes 
choses réputé édénique : les jardins y sont immenses et les 
plantations pléthoriques, la forét y est extraordinairement 
giboyeuse et la végétation fabuleusement généreuse. 
Les cérémonies reahü, débarassées de, leurs séquences funéraires 
(reahûmu bko) et tenues dans d'immenses habitations - densément 
peuplées d'anciens,de femmes et d'enfants - y deviennent de gran- 
dioses célébrations de la solidarité intercommunautaire et de 
l'abondance retrouvée. L'existence quotidienne y est facile et 
joyeuse en toutes circonstances ; on y ignore le malheur et la 
maladie, l'inimitié et la- guerre. 
La mort n'est cependant, et pour nous paradoxalement, pas ab- 
sente du monde des spectres : elle y prend seulement une forme 
idéalisée. Ainsi, les revenants les plus anciens, parvenant au 
terme d'une existence bien remplie et d'une longévité excep- 
tionnelle (15), abandonnent-ils enfin la forme humaine qu'ils 
avaient jusque la conservée (16) pour se métamorphoser, dans 
-------------------- 
(15) La conception yanomamë de la mort naturelle est celle d'une 
mort par dégénérescence biologique au terme d'une extrême longévité. 
(16) . Les spectres ne se distinguent des vivants, dans leur as- 
pect , que par leur extréme blancheur. 
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une seconde mort, en insectes ailés qui vont graduellement peu- 
pler l'ultime niveau cosmologique de l'univers, situe au-d.essus 
de la voüte céleste : t+k$rimëm+si (17), une sorte de ciel 
diaphane et embryonnaire (18). Ces étres sont nommés warusima- 
ribë ou mrooribë. Nous n'avons pas d'êtymologie pour le premier 
de ces termes ; le second signifie par contre "mouches surna- 
turelles". 
Nous donnerons ici, pour éclairer notre propos, une re- 
présentation succincte (19) de la cosmologie yanomamë. Cosmolo- 
gie conçue sous la forme d'une 'structure feuilletée" compre- 
nant quatre niveaux (misi) articulés entre eux par des sortes 
d'arcs-boutants de bois (m+si mahukë : "pieds du ciel") et en- 
tourés par le vide cosmique (wawëwawë) (20) : 
(voir page suivante) 
(17) tSk+rimësi et tik4rimësikë dêsignent respectivement la 
nouvelle peau fibérëe par une mue et la nouvelle pousse d'une 
plante ; t+k+ signifie "d'un blanc parfait, éclatant, lumineux". 
(18) Nous verrons infra, pp. 651~652,en quoi ce ciel est "embryon- 
nai re". 
(19) Succincte parce que nous n'y mentionnons que ses habitants 
humains ou d'origine humaine. 
(20) wawë qualifie pour les Yanomamë tous les endroits dans 
lesquel par opposition à l'enchevetrement végétal de la forêt, 
la vue est dégagée et peut porter au loin : clairière, jardin, 
lac... (Lizot 1975b : 92 traduit wawëwawë par "inondation, ter- 
rain inondé, marais"). wawë+ (verbe) signifie "apparaître, (se) 
mettre à découvert". 
Nous traduirions, dans le contexte cosmologique qui nous préoc- 
cupe ici, wawëwawë par "grand vide". 
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WAWËWAWË 
(habitants) 
warusimaribë 
(insectes ai- 
70s surnaturels) 
borebë . 
(spectres) 
temirimëthëbë 
(vivants) 
aobataribë 
(ancëtres 
cannibales) 
(23) 
. 
WAWËWAWË 
(vide cosmique) 
FIGURE 39 
Les données que nous avons présentëes dans 
cédentes attestent du fait que, conçu comme une 
lative du monde des vivants, le monde des morts 
(niveaux) 
trkirimëmisi 
("ciel 
embryonnaire") 
hutumisi 
("ciel jardin")(21) 
hwei misi 
("ce niveau" 
(terrestre)) 
hoterimëm+si 
("ancien niveau" 
(terrestre)) 
les pages pré- 
réplique super- 
en est aussi, 
par un certain nombre d'aspects (destin biologique, parenté, 
résidence), considéré comme une réplique spéculaire. D'autres 
-------------------- 
(21) hutu kano et hututherikikë signifient respectivement "jar- 
din" et "cultigënes". Aucune étymologie explicite de ce terme 
ne nous a été fournie. Nous pensons qu'il est cependant plau- 
sible de rapprocher hutitisi des termes que nous venons de rappeler dans cette 
note. Par ailleurs z -m?si entre dans la désignation de certains objets de vannerie 
"diagonale" utilises pour la préparation du manioc (corbeille-tamis, pressoir). 
(22) Nous transcrivons ici les trajectoires eschatologiques évo- ' 
quées dans les pages qui précèdent. Les lettres A-8, AI-B' ren- 
voient à notre figure 38 supra p. 626 (A-B : durée de la vie 
humaine, AI-B' 
la vie des 
: durée demie spectrale, A"... : durée de 
"insectes surnaturels"). 
(23) Ces êtres souterrains sont les ancêtres d'une première hu- 
manité yanomamë précipitée dans le monde chtonien par la chute 
de ce qui était, en leur temps, le ciel. Voir infra Annexe III, 
mythe 3, le mythe intitulé "La chute du cieT" 
- 
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données ethnographiques viennent renforcer cet aspect de la re- 
présentation de l'univers des spectres. 
Nos informateurs concluent ainsi souvent leur descrip- 
tion eschatologique en soulignant que si les vivants identifient 
les spectres. comme tels, ceux-ci se considèrent inversement 
comme des Yanomamë authentiques et désignent eux-mêmes les vi- 
vants comme des revenants (24). 
Les fantômes yanomamë sont ainsi censés penser : yanomamë yama- 
kë kuwa yayë a ! bebiha borethëbënë kuwahëa ! : 
"nous sommes les véritables Yanomamë ! ce sont les spectres qui 
demeurent dans le monde inférieur". 
On dit également que les dëfunts récents arrivent dans le monde 
des morts en se plaignant, éplorés, de l'agressivité des vi- 
vants (qu'ils désignent eux-mêmes inversement comme des spec- 
tres) : borebënë ware yashuremahe... thëbë waha në motha kë 
yayë a ! : 
"les revenants m'ont effrayé et chasse... j'en ai véritablement 
assez de leurs mauvaises paroles !". 
Les spectres sont donc ainsi censés imputer leur départ du 
monde des vivants au fait que ces derniers, qu'ils considèrent 
comme des fantômes agressifs, ne cessent de les vilipender et 
- de les maltraiter. On dit alors que, venant a leur rencontre 
sur le "chemin des revenants" (borebë a në may:), les parents 
de ces nouveaux morts tentent de les convaincre de les suivre 
au plus vite afin de les soustraire aux dësagréments que leur 
infligent les vivants qu'ils perçoivent comme des revenants 
irascibles et intraitables : 
wa robaima ! borethëbë në motha yaithakë hd ! wa tete 
-s-----a----m-w----- 
(24) On dit de la même façon que les esprits auxiliaires des 
chamanes voient les êtres humains comme des revenants. 
Lirot (1985 : 147) rapporte par ailleurs que les Yanomamk di- 
sent que les ancêtres cannibales du monde souterrain (pour eux 
amahiri) désignent les vivants comme un "peuple de mouches" 
(poureux mr5osiri) et que le disque terrestre leur apparaît 
transparent. La relation ancêtres cannibales/vivants est ici 
identique à la relation vivants/“spectresinsectes"ytiamamë . Sur la cosmo- 
logie yanEmam+, voir Lizot op. cit. : 145-148 ; sur la cosmolo- 
gie sani !ia, voir ColchesterT982 540-542. 
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shiiwaniahikibariyoma... thëbë hoshimi... waithiri... wa bee- 
brahikiomahe ! : 
"viens rapidement vers nous ! il y en a véritablement assez de 
ces revenants ! tu es déjà resté bien trop longtemps dans leur 
monde... ils sont mauvais... agressifs... ils t'ont bien déjà 
assez vilipendé !". 
Ce que les YZnomamë pensent que ies revenants prennent pour le 
discours agressif des vivants, ce sont les harangues hwërëamu 
des leaders et des anciens (batathëbë)dont ils sont censés con- 
server le souvenir déformé (hwërëamu thë a hoshimi tehuruwi : 
"ayant emmené au loin et de façon d.éfectueuse les harangues"), 
ou qu'ils sont censés percevoir de loin d'une façon distordue 
(les Yanomamë pensent inversement que ce sont les harangues des 
tonnerres (yanlibë hwërëamuw.i) et les chants heri des reve- 
nants accueillant l'un des leurs que l'on entend sous forme de 
claquements et de grondements dans les orages lointains (25)). 
La nuit du monde des vivants est d'autre part censée cor- 
respondre au jour des spectres : on pense ainsi que ces derniers 
ne peuvent étre perçus par les vivants que s'ils s'approchent 
d'eux durant leur sommeil (26) : mani tëhë borebë shino tabra- 
mu ! waotoha tabrimi... hwei wakaratëhë borebë huuimi... bë 
miyo : 
"on ne voit les revenants qu'en réve ! on ne les voit pas du 
tout dans le monde des apparences ! ils ne sont visibles qu'en 
rêve ! ici quand c'est la nuit c'est effectivement leur jour... 
ici lorsque c'est le jour les revenants ne se déplacent pas... 
ils dorment". 
S'approchant avec nostalgie de l'habitation de leurs parents 
- - - - - - - - - - - B - - - s - - - -  
(25) On dit également que les ancétres cannibales chtoniens, 
les aôpataribë, perçoivent les harangues des vivants comme des 
discours agressifs ou des récriminations coléreuses. 
(26) Au cours du sommeil, la forme spectrale du dormeur s'échappe 
de son corps et se trouve alors à méme de percevoir le retour 
de ses homologues "déracinés" : les spectres. 
.~ 
_ -. . 
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vivants (271, les revenants se trouvent ainsi plongés5 à la 
lisière de leur monde, dans une obscurité totale, dans laquelle 
ils ont peine à se mouvoir, pour enfin se trouver en face 
d'êtres qu'ils perçoivent eux-mêmes comme des fantômes : 
borebë mayo hoshimabrariyu... në aibirayu... urihi t+t+... sai 
. . . roo huuimabiomaki koasharirariyu... tete rooimi yano siboha 
. . . "ha ! borebë bata kuwono" bë bihi kuurtnë.yabarayu... : 
"(parvenu à l'orée du monde des vivants) le.chemin des spectres 
se détériore... il "devient autre"..'. la forêt est.alors obscure 
et froide... ils se dirigent simplement vers nous pour nous 
rendre visite mais ils ne tardent pas à s'en retourner... ils 
ne rendent pas de longues visites... accroupis en dehors de 
l'habitation (28)... ils pensent en voyant les vivants : "ha ! 
(interjection de déconvenue) ces gens sont donc des revenants !" 
puis ils repartent vers leur propre monde...". 
On peut en conclusion synthétiser brièvement les carac- 
téristiques qui opposent monde des vivants et monde des morts 
dans l'eschatologie yZnomamë de la façon suivante : 
(voir p. 637) 
-e---d-------------- 
(27) Ils sont ici censés emprunter à rebours le même itinéraire 
que celui de leur trépas : poteau de soutènement de l'habita- 
tion/corde du hamac = passerelle/chemin en forêt. 
(28) Dont les' parois sont transparentes pour eux. 
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temirimëthëbë borebë 
(vivants) (morts) 
t forme spectrale (bei a në boreb*) + autonomie de la forme spectrale 
subordonnêe à la pensee reflexive devenue spectre (bore) hors de 
(bei bibi) dans l'enveloppe char- l'enveloppe charnelle (bei sikë) 
neT7e(bei sikë) 
+ rêve, transe... (mort anticipée + activité consciente (vie pro- 
sporadique) longée continue) 
t succession et substitution des + accumulation et addition des gé- 
générations ; défection des re- nérations ; reconstitution des re- 
lations d'alliance et de filia- lations d'alliance et de filiation ; 
tion ; fissions résidentielles... fusions résidentielles... 
t monde imparfait (pénurie, c monde édénique (abondance, absence 
malheur, maladie...) de malheur et de maladie) 
+ défunts = spectre + vivants = 'spectres 
f jour + nuit 
+ niveau terrestre + niveau céleste 
f réalité des apparences + surréalité de l'invisible 
+ mort : passage du niveau f mort : passage du niveau céleste 
terrestre au niveau céleste ; au niveau sub-céleste ; de l'huma- 
d'une forme inférieure à une nité à une forme infërieure d'ani- 
forme supérieure d'humanité. malité. 
Tableau 26 
. 
Il s'agit donc là d'une opposition systématique opérant à 
la fois dans un registre cosmologique, sociologique et ontolo- 
gique. 
Un mythe - dont la traduction est donnée en annexe (infra AnnexeIII, 
mythe 2) et que nous avons intitulé "Le retour des spectres" - 
nous enseigne par ailleurs que cette disjonction radicale (spé- 
cularitë) entre monde des morts et monde des vivants renvoit, 
dans la pensée yanomamë, comme on pouvait s'y attendre, à leur 
conjonction totale aux temps mythologiques. 
Il s'agissait là d'une conjonction spatiale : les deux ni- 
veaux cosmiques (terrestre/céleste) se trouvaient reliés par 
une liane (29) qu'empruntaient les spectres à la fois pour 
-w----  - - - - - - - - - - - - -  
(29) boriborithootho une grosse liane+ à l'écorce rugueuse 
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quitter l'univers des vivants à leur décès et pour y revenir 
presque immédiatement après (30). 
Il s'agissait ëgalement d'une continuitë ontologique et socio- 
logique : après une sorte de "mue métaphysique" (bei sikë no- 
mâtmaki bei oshi koakobi : "bien que l'enveloppe charnelle 
meure,le corps spirituel (intérieur) revenait"), les défunts 
rev'enaient à nouveau prendre leur place dans la société des vivants. 
Si le chemin des revenants (cette-fois tangible) n'avait 
été sectionné... mais laissons ici la parole au mythe : "si Perroquet 
n'avait pas sectionné la liane borithootho, nous serions très 
nombreux... à peine décédés nous reviendrions sans cesse ici-bas 
. . . nous deviendrions nombreux... nous ne disparaitrions pas... 
nous ne serions pas véritablement morts..." (Wereherinë (31) boribo- 
rithootho mankmaokënëha yamakë waroho mahi.,. yamakë nomaimaki 
yamakë k?jakoabramu... ouakorayu.., maimi... yamakë yayë nOm&mi...). 
Ce mythe est donc avant tout un mythe d'origine de la mort 
marquant l'interruption d'un processus mythologique de rësur- 
rection systêmatique qui, fondé sur une conjonction spatiale 
indue entre morts et vivants, excluait toute succession et toute 
substitution des générations humaines. On y retrouve ainsi le 
motif mythologique de la "vie brève" formulé en des termes très 
proches de ceux que Lévi-Strauss a analysés dans les Mytholo- 
giques (32). 
En posant l'interruption d'une continuité spatiale entre 
univers des spectres et univers des vivants, le mythe du retour 
des fantômes fonde entre eux la disjonction cosmologique, 
(suite 29) (Clusia insignis, Clusia grandiflora). 
(30) Le lieu qu'évoque ce mythe du retour des spectres : Bore- 
bëithobëha ("endroit où descendent les revenants") est situé 
d la zone la plus accidentée de la région de la Serra Parima 
(:entre historique et mythologique du territoire yanomami) ; 
"là où le ciel est proche de la terre". 
(31) Le perroquet Amazona farinosa. 
(32) Motif développé à la fois sur le thëme du vieillissement 
prématuré, comme dans les rites unokaimu et y$bimu (cf. supra 
Ch. XIII), et, comme ici, sur ceTu de la résurrection aut- 
tique (Levi-Strauss 1964 : 170, 1971 : 153). 
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ontologique et sociale que nous venons de décrire (supra Tableau 
26 p. 637). Ce faisant, il instaure la périodicité réglée du 
P renouvellement des générations. 
Mais il s'agit lâ d'une périodicité toujours vulnérable. 
Conjoints par une voie de passage physique dans l'espace mytho- 
logique, défunts et vifs ne se trouvent dissociés dans 
l'espace cosmologique que par une coupure "méta-physique". 
Si l'on avait dans la réalité mythique un moyen de communication 
tangible qui provoquait leur indistinction permanente, on a 
dans la réalité cosmologique un moyen de disjonction intangi- 
ble qui autorise leurs contacts sporadiques. Contacts qui ins- 
taurent donc entre eux des relations'"méta-physiques" conçues 
comme autant de dénis d'une périodicité biologique collective 
(substitution des générations) que la disjonction morts/vivants 
posée par le mythe s'astreignait â garantir sur le plan physique. 
Mais avant de poursuivre sur ce thëme, il nous faut ici 
décrire en quelques pages en quoi consiste pour les Yanomamë 
le retour des spectres dans l'univers des vivants. 
Le retour des spectres 
Nous avons vu que la forme spectrale est censée s'extraire 
de son enveloppe corporelle afin de se rendre dans le monde des 
morts situé sur le "dos du ciel" et que, parvenue chez les re- 
venants â la suite d'un processus de renaissance, elle y mënera, 
devenue spectre, une vie en tous points semblable â celle des 
humains ; â ceci prës qu'il s'agira lâ d'une vie idéale oü toute 
chose se voit dotée d'une.qualité superlative. 
Ce départ dans l'au-delâ n'est cependant pas absolument défini- 
tif : durant toute la période des funérailles et jusqu'à ce que 
la totalité des cendres des ossements du défunt ait été ingé- 
rée ou ensevelie, la forme spectrale ne cesse de se manifester 
sous la forme d'un revenant (bore a) nostalgique, affamé et 
souvent agressif (33). 
-------------------- 
(33) Sur le thëme des revenants agressifs chez les Yanomamk, voir 
Biocca 1968 : 132 et , Chagnon 1968a : 48 ; chez les San;ima, Ramos 
1980 : 46 et Colchester 1982 : 431, 441, 442, 451, 526, 527. 
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Ce revenant se manifestera essentiellement aux vivants, soit 
indirectement, la nuit, au cours des rêves (nostalgie) ; soit 
le jour, durant les rites fungraires, par l'entremise d'une ëma- 
nation surnaturelle des cendres du mort que l'on nomme bore a 
në kamakaribk : "l'esprit kamakari du spectre" (agression) : 
- Yanomamë a nomarayuwi a në kamakarib? naiki kuwa... Yanomamë a 
në boreb+ kamakariri : 
"quand un YZnomamë est mort son ëmanation surnaturelle kamakari 
affamée de chair se manifeste... (c'est) l'esprit kamakari du 
revenant du défunt", 
- YZnomamë thëbë në boreb+ kamakari wZha kuwa... ushibë noremi 
kurayutëhë bë wa+... kamakaribënë : 
"kamakari est le nom des revenants Yanomamë... lorsque les 
cendres se manifestent sous forme surnaturelle les esprits' ka- 
makari mangent" (34). 
Lorsque les chamanes extraient du corps de leurs patients 
un objet pathogène attribué à kamakari en le vomissant en pu- 
blic (matihibë hobrae),' il s'agit toujours d'un fragment de ma- 
tière calcinée, de charbon de bois (35) : c'est la seule forme 
-----w-s---s----w--- 
- 
(34) Voir Lizot 1984b'(Ch. VII : 133-134) : "kamakari est le 
nom gënéral qu'on donne aux défunts, c'est également un ëtrange 
dëmon qui, introduit au cours de la consommation des cendres 
d'un mort, mange la gorge de sa victime et la fait dépërir jus- 
qu’à ce que mort s'ensuive". Cette entité est dans ce chapitre 
associëe à la prohibition du nom des morts ; on en menace 
ceux qui l'enfreignent. Voir également Lizot 1975b : 37 : "sorte 
de démon associe aux cendres funëraires". Colchester 1982 : 431 
mentionne également cette entité chez les San.+ma. 
(35) On dit que tout revenant qui se manifeste dans le monde 
des vivants disparaît immédiatement lorsque ceux-ci cherchent 
à l'atteindre et ne laisse, à l'endroit où il a ëtë aperçu, 
que quelques fragments calcinés. Plusieurs récits de rencontre 
avec des spectres m'ont été faits en mentionnant ce détail que 
l'on retrouve d'ailleurs dans le mythe yanomamë du retour des 
fantômes (Annexe III.21 ainsi que dans une version yano- 
mami- très proche recueillie par Lizot (1975a : 115). 
- _ - _ _ 
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sous laquelle kamakari puisse apparaître aux "hommes du commun" 
(kuwabërathëbë : les non-chamanes). Les chamanes possëdent par 
contre; grâce aux hallucinogènes, le pouvoir de distinguer sa 
réalitë essentielle qui constitue une sorte de matërialisation 
de son action pathogène. 
kamakari leur apparaît comme une mâchoire de piranha (Pygocen- 
tris piraya) animëe d'une mastication frénëtique et bruyante : 
bore nakë noremi yë+ : "les dents du revenant mangent sous une 
forme immatërielle". 
Cette association entre manducation (invisible) et crëmation 
(visible) comme caractëristiques fondamentales et indissocia- 
bles de l'entité kamakari se trouve encore renforcée par des 
formulations telles que : 
ushibë yaabiwihiha shohoremabënë noremi yë;i- : 
"celui qui enterre les cendres les charbons le man.gent sous 
forie surnaturelle" (énonce qui dëcrit sous forme përiphras- 
tique l'ëventuelle action pathogëne de kamakari sur les fos- 
soyeurs). 
Le. cannibalisme imputë à cette entité spectrale associëe aux 
cendres funëraires semble donc constituer une image inversëe de 
l'endo-cannibalisme funéraire vanomamë. 
kamakari, ëmanation cinéraire des revenants, "mange" de ses 
dents acërées la chair des vivants. Ceux-ci n'ont pour leur 
part de cesse de chasser ces spectres cannibales en "consommant" 
les ossements de leurs dëpouilles mortelles (36). 
Le désagrément ou le danger que représente pour les vivants 
le retour des spectres varie cependant dans sa forme et son in- 
tensité suivant le statut du dëfunt (homme du commun ou chamane). 
Nous examinerons maintenant ici successivement ces deux cas. 
Les revenants des hommes du commun - 
Les spectres des non-chamanes sont considérés comme assez 
- - - - - - - - - - - s - - B - - - - -  
(36) Voir pour une logique similaire les "âmes cannibales" 
mbayatu des Yagua (Chaumeil 1983 : 93, 96) et les "âmes patho- 
gènes" ovë des Guayaki (Clastres, P. 1968 : 42-43). 
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inoffensifs dans la vie quotidienne. "Hantés'par leur nostalgie 
des vivants, on pense qu'ils sont tout simplement avides de 
rendre a leurs proches d'affectueuses visites oniriques (37) 
jusqu'a ce que leurs cendres reçoivent un traitement rituel 
approprie qui les détournera définitivement de leurs velléités 
de retour ici-bas. Durant ces effusions nocturnes ils sont 
ainsi censés prendre les enfants dans leurs bras, se coucher 
auprès de leurs beaux-frères afin de plaisanter avec eux, ti- 
rer leurs parents par le bras ou secouer les cordes de leurs 
hamacs afin d'attirer leur attention : les pleurs nocturnes des 
enfants, les rires des dormeurs ou les réveils en sursaut n'ont 
pour les Yanomamë pas d'autre explication. 
Omniprésents dans les rêves de leurs deuilleurs (38) les reve- 
nants ne cessent cependant, par leur mélancolique insistance, 
d'attiser la douleur que ceux-ci ressentent de l'absence des 
défunts dont ils sont l'émanation : borebënë kzakoamu bihi 
wanibraoha... kamabë thouwibë koa+ha.., temirimëthëbë manashi 
wayam%+ shiiwani... shuhurumum% mahi ! : 
"les spectres reviennent sans arrêt par nostalgie... pour ra- 
mener à eux ceux qui leur survivent... ils ne cessent de pertur- 
ber le sommeil des vivants... ce qui les plonge dans un état 
d'intense anxiété mélancolique !". 
Ces spectres nostalgiques, seulement importuns dans leurs vi- 
sites nocturnes, s'avërent beaucoup plus dangereux lors des 
rites funéraires qui leur sont consacrés. 
Ils s'installent alors, cette fois invisibles, dans leur ancien 
- - -w - - - - - - - -B - - - - - - -  
(37) No.us l'avons vu, la nuit des vivants correspond au jour 
des morts. Les revenants ne sont donc perceptibles par les vi- 
vants que durant "le temps du rêve" (manitëhë) au cours duquel 
ils sont eux-mêmes sous l'emprise de leur forme spectrale (voir 
supra Ch. V pour la relation entre expérience onirique et forme 
spectrale et infra p. 636 note 27 pour la question du pas- 
sage entre lesoeux mondes). 
(38) borethëbënë bihi wanibraotëhë mani noremi koabëbohuru... . 
mikitehe : "lorsqu'ils sont nostalgiques les spectres revien- 
nent surnaturellement durant le sommeil (des vivants)". 
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foyer déserté (kamabë uno kuwobëha : "la où se trouve leur 
trace".) afin de participer clandestinement aux agape; organisées 
par leurs proches à l'occasion de la "consommation" de leurs 
cendres (reahü), grignotant ainsi çà et là les nourritures des- 
tinées à l'accomplissement de leurs propres funérailles (39). 
Une compote de banane dénaturée, alors qu'elle emplit encore 
l'auge cérémonielle dans laquelle hôtes et amphitryons s'appré- 
tent à puiser allègrement, un gibier laborieusement boucané dont 
l'intérieur s'avère décomposé avant sa distribution aux invités 
sont autant d'indices habituels de ces visites indêsirables. 
On dit alors que cette dégradation des nourritures rituelles 
est due à leur contamination par la salive du revenant (bore 
kahi ubë). La consommation de ces aliments contaminés (bore 
kanasi : ce sont les "reliefs du revenants") est censée pro- 
voquer diarrhées et infections de la gorge. 
En plus de ce danger de contact indirect, on pense que l'émana- 
tion cannibale des cendres (kamakari) risque de venir tourmenter 
les fossoyeurs qui devront les manipuler ainsi que les deuil- 
leurs qui pourvoient le gibier funéraire (que le spectre est 
censé considérer comme sa propriété ; c'est : bore a n'ë heni : 
"le gibier funéraire du revenant", ushibë heni : "le gibier 
funéraire des cendres"). 
Nous avons vu (Ch. X11.3) que les cognats du défunt: organi- 
sateurs de ses funérailles, se voient ainsi strictement in- 
terdire la consommation du gibier cérémonie1 sous peine de se 
voir agresser par le revenant (40) et que cette prohibition 
se trouve étendue à l'ensemble de ses CO-résidents (41). 
(39) borenë kama unokëha a yaba+thare : "le spectre a l'habitude 
de revenir sur la lorenë kama nahi brokeha a 
b+r+ohëo... a noremi ubrao : "le revenant demeure dans son 
toyer vide... ii s'y tient sous une forme immatérielle". 
(40) yaro arabuwi në heni wa+ yabamutëhë kamakarinë këashoaki : 
"lorsque celui qui possède (litt. "possède posé sur (un boucan)") 
le gibier funéraire le mange "en retour" alors kamakari (l'es- 
prit des cendres du re.venant) s'abat (sur lui)" (ct. supra 
Ch. XII.3 pp. 516-517). 
(41) kamatherianë bashoahi thakitëhë në heni wa+tëhë kamaliarinë 
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Nous avons vu également que l'ingestion des cendres funéraires 
expose de la même façon les affins classificatoires dudéfunt, 
auxquels elle incombe de préfêrence, aux pouvoirs pathogènes de 
kamakari,qui ne peuvent être déjoues que par de vétilleuses 
précautions rituelles (42). Mal préparées, ces cendres peuvent 
ainsi former une concrétion bloquëe dans l'oesophage (ushibë 
shiiwanibariyu amoku hwesikaha) et provoquer des ffèvres in- 
tenses et lancinantes (wakë hwahwamu). Imprudemment mises en 
contact avec les dents, elles peuvent aussi y produire d'insup- 
portables douleurs. 
Il faut noter enfin ici que la vindicte de l'émanation cinéraire 
des revenants est censée s'acharner tout particuliërement durant 
les reahü sur les parents les plus proches (parents, êpoux...) 
du défunt qui détiennent la gourde funéraire. Sans qu'ils mani- 
pulent eux-mémes les cendres ou qu'ils consomment le gibier ce- 
rémoniel, on dit que "kamakari s'abat surnaturellement sur eux" 
(kamakari a noremi këo). 
D'une façon générale donc, le kamakari d'un mort commun 
provoque chez ses victimes, par l'action de ses mâchoires aux 
dents effilêes, d'impitoyables douleurs dans le crâne, les 
oreilles, les yeux et surtout les ,dents (43) (plus rarement 
(suite 41 1 nakê wari : lorsqu'un CO-résident qui a effectué le % 
service funeraire (Titt. "confectionnê le sac de feuilles de 
palmier tressées dans lequel est disposé le cadavre") mange le 
gibier funéraire,kamakari lui "mange les dents"". Les affins 
classificatoires co-résidents (premiers fossoyeurs) redistribuent 
donc en général la totalité du gibier reçu à titre de rétribution 
du service funéraire aux femmes qui ne se considèrent pas menacées 
par sa consommation (cf. supra Ch. XII.3 pp. 517-518). 
(42) Voir chapitre X11.2/3 les rëgles de la préparation et de la 
conservation des cendres funéraires, ainsi que celles de leur 
"consommation". Pour dénoter la présence de l'émanation patho- 
gëne du revenant dans le gibier funéraire et dans les cendres 
du défunt, on dit : yarobë a në kamakariri kuwa : "le gibier 
possède en lui l'esprit de kamakari sous torme surnaturelle" et 
ushibëha a në kamakariri yë+ : "dans les cendres funéraires 
l'esprit de kamakari mange". 
(43) kamakari est quelquefois également nommé nakëwashiari, de 
nakë : dents et washia+ : affection due au contact avec un objet 
ou une substance qui tait l'objet d'un interdit rituel ; -ri : 
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dans les jambes ou les bras (44)), ainsi que de violentes fièvres, 
sans toutefois mettre leur vie en péril. 
Les revenants des chamanes 
Les spectres des chamanes et leur émanation kamakari sont 
par contre aux yeux des Yanomamë beaucoup plus dangereux que 
ceux des hommes du commun. 
On leur impute en particulier une susceptibilité extréme à 
l'égard du traitement rituel de leurs cendres funéraires qui 
requiert ainsi une attention spécifique : 
shaburi thëbë yamakë ushibë noamai totihi mahi... wayam%tëhë 
bë hw+shioravu... wa râamumanihe ! : 
"nous prenons un trés grand soin des cendres des chamanes... 
lorsqu'on les maltraite ils se mettent en colère... et ils nous 
rendent malades !" (45). 
Les Yânomamë pensent de cette façon que les chamanes morts ré- 
criminent volontiers contre la désinvolture avec laquelle ils 
supposent que les vivants traitent leurs cendres : 
- "ya ushibë sai në ohotai- mahi tikoikë !" : 
"la froideur de mes cendres me plonge dans une grande peine !" 
(gourde cinéraire mal conservée près du feu), 
- "ware ohi wayama+ tikohe ! ya ohi në ohotam% bkotikohe !" : 
(suite 43) 
. 
suffixe nominal indicateur de la surnaturalité de 
l'entité. kamakari shiibë : "excréments de kamakari" désigne les 
caries dentaires. Les douleurs provoquées par l'action de kama- 
kari peuvent être décrites génériquement par l'expression : 
kamakarinë ware Gshi wa+ : "kamakari me mange l'intérieur/le 
corps spirituel". 
(44) On dit ainsi par exemple : ya boko wakiwaki në kirihi ka- 
makarinë ware ukë Cshi wa;i- tiko ! : "je sens des sensations de 
morsures effrayantes dans mon bras, 
rieur de l'os !". 
kamakari me mange l'inté- 
(45) La fureur des esprits auxiliaires (hekurabë) du chamane 
mort - devenus orphelins (il était leur "père") - est également 
redoutée par ses proches et ses CO-résidents au point que beau- 
coup d'abandons de sites d'habitation interviennent à la suite 
. du décès d'un puissant chamane. 
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"ils me maltraitent en m'affamant ! ils me font peine en in'af- 
famant sans raison !" (défaut de libations appropriées sur les 
cendres). 
Les consëquences potentielles de ce manque d'ëgard envers un 
chamane mort sont toujours considérées comme très sérieuses : 
maladies très graves des enfants, mort ou infirmité des adultes 
qui peuvent se voir soudainement en' forêt fracasser le crâne, 
dëc:hirer l'abdomen ou briser les jambes par son spectre iras- 
* cible (46). ' 
Ces agressions portent toujours sur les CO-résidents du chamane 
mort - en particulier ses cognats directs - comme c'était le 
cas de celles des spectres des "hommes du commun" (47). 
Les cendres funéraires des chamanes sont ensevelies très 
profondëment dans le sol au cours d'une cérémonie reahü, au 
pied d'un poteau de soutënement au bord de la place centrale 
de la maison collective (et non pas sous le foyer d'un parent 
comme un mort adulte commun) (48). Lorsqu'il s'agit d'un cha- 
mane ancien réputé pour ses pouvoirs (shaburi a bata mahiowi) 
la gourde cinéraire, obturée par un bouchon de cire d'abeille, 
se trouve mëme precipitëe au fond de sa sépulture sans être 
ouverte. Elle y est alors hâtivement fracassëe a l'aide d'un 
pi.eu avant que l'on ne s'empresse de verser sur les cendres 
ainsi libérées force compote de banane afin d'apaiser le courroux 
-------------------- 
(461 Ces agressions sont cqns'ëes être diurnes mais perpétrées 
sous une forme visible. On ne prête pas â ma connaissance aux 
spectres des chamanes d'autres activitës nocturnes que celles 
qu'ils partagent avec ceux des hommes du commun. 
(47) Quelques morts et plusieurs cas d'infirmité grave attribués 
au pouvoir vindicatif des spectres de chamanes m'ont été inci- 
demment mentionnés. D'un jeune adulte décédé dans le passé, il 
m'a ainsi ëtë dit : unoha hëbrariyutëhë h?e borenë a nomamanema : 
"alors qu'il est reste sur le lieu de sa mort le spectre de 
son përe l'a fait përir". 
(48) Cet enterrement profond est destiné à prémunir la commu- 
nautë d'un retour du spectre agressif sur sa "trace" mais aussi 
pour égarer ses esprits auxiliaires ivres de vengeance. 
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du spectre affamé (49) : ushibë a në borebt b-+t+mani... ushibë 
ihobrari kuratha unë : 
"on fait en sorte que par ses cendres le revenant soit repu... 
on fait augmenter le volume des cendres avec de la compote de 
banane". 
La sépulture cinéraire est enfin close par de la terre que l'on 
prend soin de tasser 'longuement avec le talon. 
Les chamanes de la communauté officient ensuite pour annihiler 
les derniers pouvoirs de l'émanation pathogène des cendres en- 
sevelies : 
- hekurabënë wayuwayuk+kë shëbrakhe : 
"les esprits auxiliaires "frappent, tuent" les principes pa- 
thogènes (les maladies)", 
- boraashi wakëshi noremi shëam%' : 
“on fait "tuer, frapper" surnaturellement la fumée de la gourde 
cinéraire". 
Ce travail chamanique intervient généralement lorsque la petite 
corbeille sakosi qui contient la gourde cinéraire est brûlée 
aprës l'inhumation des cendres. 
La fumée qui s'échappe du foyer est alors "frappée" par le bras 
des chamanes figurant une machette surnaturelle, ceci afin de 
protéger les enfants de ses pouvoirs délétëres. 
Certains chamanes vont même alors jusqu'à s'arc-bouter au-dessus 
des flammes pour interposer leur poitrine entre la communauté 
et les émanations redoutées (irari hathomabu rëo : "faire s'in- 
terposer l'esprit auxiliaire jaguar"). 
Ce n'est enfin qu'au prix de l'ensemble de ces précautions ri- 
tuelles spécifiques que la communauté du chamane mort parvien- 
dra à circonscrire l'agressivité particuliërement redoutée de 
son revenant. 
Si nous résumons maintenant le rapide développement que 
----m---------w----- 
(49) Il m'a été. affirmé qu'il était également indispensable de 
souffler des hallucinoqënes sur les cendres d'un chamane mort 
afin de : bore noremi uka hors+ : "faire inhaler surnaturelle- 
ment des halluclnogenes au revenant". 
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nous venons de consacrer au retour des spectres, il apparaît 
que, fantômes d'hommes du commun ou fantômes de chamanes, ils 
ne se distinguent que par l'acuite de .l'agressivité qu'ils ma- 
nifestent dans leur commune volonté de reprendre leur place, 
tandis que se déroulent leurs funerailles, dans le monde qu'ils 
viennent de quitter. 
Les spectres yanomamë sont ainsi censés faire preuve - malgré 
Tes obstacles qu'oppose à leurs entreprises la relation spécu- 
laire entre les deux univers - d'une inlassable velléité de 
retour parmi les vivants. 
Pris d'une nostalgie éperdue, ils ne cessent, dans la vie quo- 
tidienne, de tenter d'éprouver à nouveau l'affection des leurs 
ou de les inciter à les suivre dans l'autre monde (50) ; han- 
tant leurs rêves et attisant cruellement de cette manière les 
affres de leur propre mélancolie. 
Importuns dans la vie quotidienne, les revenants se font encore 
plus pressants et inquiétants lorsque se déroulent les céré- 
monies reahu consacrées à la "consommation" des cendres funé- 
raires de leurs dépouilles mortelles. 
Affamés et irascibles, leur rémanente est d'autant plus redou- 
tée qu'ignorant du fait qu'ils s'efforcent de participer à leurs 
propres funérailles (51) ils prennent ombrage de leur exclusion 
des festivités. Ceci alors qu'ils se faisaient joie de se join- 
dre aux leurs dans les agapes qu'ils organisent : wamotimithëbë 
ka thabok+r+heha ya roohenaok+r+ ya ebë bibi wanibrao mahi ! : 
"je rendrai visite demain en bas à ceux qui rassemblent ces 
-------------------- 
(50) Ils agissent là à titre d'entités oniriques ou psychopompes 
alors que les vivants dont ils s'approchent sont eux-mêmes, 
dans le sommeil ou l'agonie, sous l'emprise de leur forme 
spectrale. 
(51) borenë kama ushibëha a bihi mohoti mahi : "le revenant ne 
sait absolument rlen de ses propres cendres funéraires". 
Notons que c'est précisément un tel retour "innocent" des spec- 
tres lors de leur propre cérémonie funéraire qui est à l'ori- 
gine, dans le mythe d'origine de la mort (cf. infra Annexe III, my- 
the 2 1, de la coupure de la liane qui reliait aux temps pré- 
culturels monde des morts et monde des vivants. 
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nourritures... je suis empli de nostalgie a leur égard !". 
Se considérant ostracisés , voire maltraités, ils deviennent 
alors vindicatifs et s'acharnent sur ceux qui leur ont survécu, 
qu'ils considèrent symétriquement comme des fantômes malfaisants. 
Revenant hanter malencontreusement les réves et les rites 
de leurs CO-résidents durant le temps de leurs funérailles, les 
défunts rétablissent de cette façon une continuité et une con- 
tiguïté indésirables rompues aux temps mythologiques pour fon- 
der la reproduction de la société sur la substitution des gé- 
nérations. Ils les rétablissent a un double titre. Non seule- 
ment par leur retour intempestif parmi les vivants, mais éga- 
lement, à l'inverse, parce qu'ils tentent, par leurs invites 
ou leurs agressions, de les entraîner dans leur propre monde (52). 
Ainsi, si le retour physique des fantômes aux temps mythiques 
abolissait la mort, leur retour "méta-physique" actuel l'abolit 
doublement ; en déréglant par excès ou par défaut la durée de 
la vie humaine, en prolongeant l'existence des morts et en 
abrégeant celle des vivants. 
L'agressivité psychologique et physique du retour des spectres 
est donc avant tout celle de la menace que fait peser, sur la 
société et la culture, l'interruption ou l'accélération de la 
périodicité biologique collective (53) (succession et substitu- 
tion des générations) qu'une telle rémanente suppose. 
---m-s--s-m-----m--- 
(52) On notera ici que le chant des spectres que les Yanomamë 
disent entendre dans l'écho des orages lointains est également 
censé pouvoir accélérer la sénescence de ceux qui l'écoutent : 
borebë wamakë mathemubë kakuka+ ! rababrari... ! borebë heri 
wamake nakasike hateteki... rabe hoshimi... mathemobe rabe shami 
ne waro bata... wamake mathemobe iyoki ! : "les revenants vont 
vous marcher sur le scrotum ! il va s'etirer ! les revenants 
chantent,relevez les lëvres de vos vulves ! elles vont s'allon- 
ger de façon disgracieuse... avoir le scrotum allongé c'est 
sale... cela rend vieux... relevez vos scrotum pour les atta- 
cher !" (L'allongement du scrotum et des lèvres de la vulve est 
pour les Yanomamë un indice de vieillesse et un sujet de plai- 
santerie privilégié ; cet énoncé s'est trouvé proféré à la can- 
tonnade par un ancien aprës qu'on eut entendu l'écho d'un gron- 
dement orageux dans le lointain). 
(53) Nous avons vu que c'est précisément cet aspect sociologique 
de la périodicité biologique (collective) qui es,t marqué dans 
le discours eschatologique yanomamë : substitution/succession 
_ 
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S'il y a donc de la situation du mythe à celle de l'eschato- 
logie inversion du rapport entre monde des morts et monde des 
vivants (conjonction physique/disjonction méta-physique), il y 
a par contre identité du message sur le passageintempestif de l'un 
à l'autre : la résurrection des morts constitue l'envers fon- 
dateur d'un état de société dont la pérennitë ne peut étre ga- 
rantie que par un contrôle culturel (rites funéraires) de la 
durée de la vie humaine. 
Eschatolagie individuelle, eschatologie collective 
La prévention rituelle du retour des spectres dans le monde 
des vivants ne conditionne cependant pas uniquement le processus 
de reproduction de la société humaine. 
Nous verrons ainsi dans les pages qui suivent qu'elle est éga- 
lement un élément fondamental de la périodicité cosmologique. 
Nous désignons ici par l'expression "périodicité cosmologique" 
la dynamique cosmique qui, selon les Yanomamë, fait se succëder 
et se substituer cycliquement les niveaux de l'univers les uns 
aux autres. 
Les Yânomamë considèrent qu'à la mort d'un grand chamane 
ses esprits auxiliaires hekurabë, devenus "orphelins", se 
mettent à découper rageu'sement le ciel à l'aide de leurs armes 
surnaturelles (haches et machettes), risquant ainsi de provo- 
quer sa chute sur la surface terrestre et celle de cette der- 
nière dans le monde souterrain (54). 
Le niveau terrestre actuel (hwei m+si) aurait d'ailleurs pris 
--s-----m-w---w--s-- 
(suite 53) des générations (vivants) vs. addition/accumulation 
des générations (spectres) (cf. supra pp. 631-632). 
(54) Les craquements tonitruants d'un orage proche sont ainsi 
perçus par les Yanomamë comme étant ceux du ciel fracassé par 
les coups frénétiques d’esprits auxiliaires chamaniques "orphe- 
lins". Pour prévenir sa chute, jugée d'autant plus imminente 
que l'orage est impressionnant, les chamanes vivants envoient . 
alors leurs propres esprits auxiliaires qui le soutiennent, le 
colmatent et s'efforcent de désarmer ses destructeurs. 
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sa place, à l'aube des temps, au cours d'un tel processus. Il 
s'agirait ainsi du "dos" d'un ciel ancien qui, tombé sur la 
terre de l'êpoque, serait venu la substituer tandis que celle- 
ci serait devenue le monde souterrain. 
Nous aurions donc eu une série de substitutions de la forme sui- 
vante : 
ANTIQUITÉ . ACTUALITÈ/ 
ciel embryonnaire -B-B----- ------- 
(formation) 
"ciel embryonnaire" 
.cïel 
terre 
monde souterrain -s----B--------- 
(disparition) 
l ciel 
l terre 
D monde souterrain 
FIGURE 40 (cf. Figure 39 supra p. 633) 
La cosmologie yânomamë est ainsi une cosmologie "proces- 
suelle" et non pas une armature cosmique immuable. 
On notera,de plus,que le mode de désignation des quatre strates 
de l'univers laissent penser que ce processus de substitution 
des niveaux cosmiques renvoit symboliquement a un cycle de 
phases culturales ou d'étapes de maturation végétale. 
Nous avons ainsi : tik-+rimëm+si ("ciel embryonnaire", litt. 
"ciel pousse")+hutum+si ("ciel jardin en culture") - 
hwei misi (ce niveau cosmique) -hoterimëmisi ("vieux niveau" 
terrestre) (cf. figure 39 supra p. 633). 
Le cataclysme mythique dont serait issu l'univers actuel 
est donc pour les YZnomamë le produit d'une dynamique cyclique 
de maturation et de substitution des niveaux cosmologiques. 
A ce titre, il ne manquera pas, ainsi qu'ils le soulignent, de 
se reproduire tôt ou tard pour venir réaménager l'agencement 
des strates du cosmos. 
Ils considèrent ainsi que le ciel actuel, détérioré (horeb? : 
"troué et délabré")' par les assauts successifs des esprits 
auxiliaires des grands chamanes décédés, finira par s'écrouler 
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sur eux, malgré les efforts désespérés des chamanes vivants 
pour le consolider et prévenir sa destruction, précipitant la 
surface terrestre dans le monde souterrain dont elle prendra la 
place. Le ciel devenant alors un nouveau niveau terrestre, tan- 
dis qu'il se voit substitué par le "ciel embryonnaire" devenu 
un nouveau ciel : 
t+k*imë m*i : "ciel embryonnaire" 
hutum+si : ciel 
hwei m+si : terre 
hoterimëmki : monde souterrain 
( 3 : future chute simultanée des niveaux cosmiques). 
FIGURE 41 
Mais cette dynamique de renouvellement des strates de l'u- _ 
nivers est plus que cela. Substitution Cyc#lique des niveaux cos- 
mologiques, elle est censée produire, de façon concomitante, 
une substitution périodique des humanités. 
Ainsi, à la chute du ciel, les spectres (borebë) qui l'habi- 
taient formeront-ils une nouvelle humanité terrestre tandis que 
celle qui l'a précédée se trouveraprécipitée dans le monde sou- 
terrain pour s'y transformer en cohorte d'ancêtres cannibales 
(aobataribë). Ce processus de substitution, qui fut à l'origine 
de l'humanité terrestre actuelle,marquera également sa fin et 
la création de celle qui lui succëdera : 
warusimari bë : insectes surnaturels 
borebë : revenants 
temirimëthëbë : vivants 
acbataribë : ancëtres cannibales 
( '& : future substitution simultanée des "humanités"). 
FIGURE 42 
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Si nous récapitulons maintenant la structure des étapes 
eschatologiques et des phases cosmologiques que nous avons ana- 
lysées au cours de ce chapitre, il apparait finalement que le 
processus de transformation des individualités et le processus 
de substitution des humanités que nous y avons successivement 
dégagés se trouvent placés en position de symétrie inverse : 
. 
insectes surnaturels 
Revenants 
I 
Vivants 
ancêtres. cannibales 
s 
. . . . . . . . . . ..("ciel embryonnaire") 
. . . . . . . . . . ..(ciel) 
I 
1 . . . . . . . . . . ..(terre) 
I 
I 
I 
i- . . . . . . . . . . ..(monde souterrain) 
I 
1 
Destin 
I 
I Destin 
des individualités I I des humanités 
I 
ESCHATOLOGIE I I COSMOLOGIE 
I 
FIGURE 43 
Nous constatons'donc que la cohérence virtuelle de ces 
de.ux systèmes de représentation articule une conception circu- 
laire de la transmigration des.morts. 
Formes spectrales, ils passent ainsi individuellement, au coeur 
d'une mëme période cosmologique, du niveau terrestre au niveau 
céleste tandis que, revenants, ils passent collectivement, d'une 
période cosmologique a l'autre, du niveau céle.ste au niveau 
terrestre. 
Nous avons amplement décrit dans la première partie de ce cha- 
pitre, la conception qu'ont les Yanomamë de la trajectoire es- 
chatologique de la forme spectrale. 
Celle des revenants en sens inverse, semble, dans la présenta- 
tion rapide du système de substitution des niveaux cosmiques 
et des humanités que nous venons d'offrir, plus théorique. 
Elle correspond pourtant a une réalité très précise dans la 
théorie indigëne. . 
Les YZnomamë se considërent ainsi bel et bien comme des reve- 
nants tombés avec un ciel ancien pour constituer une nouvelle 
humanité terrestre, tandis que leurs prédécesseurs se seraient 
trouvés précipités avec la terre qu'ils habitaient dans le 
_< -. . ..- -. _- . . 
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monde souterrain pour y former un peuple d'ancêtres cannibales (55) : 
hwei borebë ka këanomih+rayuwibë bei yamakë shoa ! borebë ya- 
makë hiki t Omamanë bihikai kërxnë yamakë raroahëmaniwi...aibë 
batabë yayë haba birtowibënë bebiraihuruma... aobataribë kuwa- 
shoabrariyomahe ! : 
"nous ici les revenants qui sommes tombes à notre tour nous 
existons toujours ! nous sommes bien des spectres ! Omamë (le 
demiurge yanomamë), après être tombé (du ciel) avec nous, est 
resté (sur la terre) pour nous crëer (i.e nous transformer en 
humains vi.vants)... les autres... les véritables anciens qui 
vécurent les premiers... ils sont tombés au loin dans le monde 
souterrain... ils y sont devenus des ancêtres cannibales...". 
La trajectoire transmigratoire individuelle des spectres 
du monde terrestre au monde céleste se trouve donc effective- 
ment conçue comme collectivement réversible au plan de la dyna- 
mique cosmologique. 
Il s'agit ainsi ici d'un processus conçu comme une boucle de 
rétroaclTon dans laquelle le mouvement de l'eschatologie collec- 
tive inverse indéfiniment celui de l'eschatologie individuelle ; 
ceci dans la mesure o.ü le "stock" des spectres,successivement 
accumulés sur le "dos du ciel" durant une période cosmologique 
donnée par le premier, se trouve brusquement "recyclé" à la 
suivante sous forme d'une nouvelle humanité de vivants par le . 
second et ainsi de suite... 
Notre Figure 43 (supra p. 653) laisse cependant apparaître que 
cette boucle n'est pas totalement close : 
Elle laisse en effet place à deux voies de déperdition relative 
(conçues là encore de façon symétrique et inverse pour les morts 
et les vivants). 
Les spectres les plus anciens s'évanouissent ainsi graduellement 
sous forme d'insectes ailés surnaturels habitants du "ciel em- 
bryonnaire" (sans indication de leur destin quand ce dernier 
viendra remplacer le ciel lui-mëme devenu disque terrestre). 
---------w-w-------- 
(55) Voir sur ce point et ceux qui précëdent les épisodes my- 
thiques rassemblés dans notre Annexe III sous l'intitulé : "La 
chute du ciel" (mythe 3). 
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Les vivants les ~TUS récents (56) se trouvent par contre préci- 
pites collectivement dans le monde souterrain où ils prennent 
la forme de monstres cannibales (sans indication de leur destin 
quand ce dernier se verra repoussé par la chute du niveau ter- 
restre qui viendra le remplacer). 
Ces deux trajectoires "dissipatives" empêchent donc en fait que 
la société celeste des revenants constituée par les décès 
individuels survenus lors d'une époque cosmologique ne soit 
intéqralement transférée dans la suivante sous forme d'humanité 
terrestre. 
Tout se passe donc comme si ce systëme inscriv,ait implicitement 
dans sa logique..la possibilité d'une sorte d"'entropie escha- 
tologique". Question qui ne manque pas d'intérêt philosophique 
et sur laquelle, dans la suite de ce travail, nos considérations 
sur la sociologie du monde des spectres apporteront peut-étre 
quelques éclaircissements. 
Revenant maintenant aux propos qui o'nt ouvert cette brëve 
analyse de la cosmologie yanomamë, il nous semble légitime, au 
regard des données présentées, de conclure ici que l'impératif 
drastique d'une disjonction symbolique entre morts et vivants 
fonde la rêgulation du temps cosmique de la succession des ge- 
nèses exactement de la même maniëre qu'il garantit le temps 
social de la substitution des générations. 
La résurrection des spectres enrayant tout processus eschato- 
logique individuel ou collectif désarticulerait.ainsi la pério- 
dicité sociologique et cosmologique sur laquelle se fonde 
l'existence humaine et la permanence de l'humanité. Elle ferait 
de la société des hommes une sociétê morte et une société vouée 
à l'extinction ; une société dont la reproduction n'est plus 
que "réduplication" jusqu'à l'involution. Nous reviendrons sur 
ce point dans les pages qui suivent. 
-------------------- 
(56) C'est-à-dire les ultimes descendants des premiers humains 
parvenus au niveau terrestre à la suite d'une chute du ciel. 
656 
‘Le congédiement cérémonie1 des revenants 
Nous consacrerons ainsi la dernière partie de ce chapitre 
à démontrer que les cérémonies funéraires yanomamë (exposition 
du cadavre, crémation des ossements, "consommation" des cendres) 
sont conçues comme un dispositif de contrôle rituel de la pé- 
riodicité sociologique et cosmologique complémentaire à celui 
qu'instaurent les rites de puberté et d'homicide (cf. supra 
- Ch.'XIIIJ. ' 
Nous récapitulerons d'abord briëvement ici pour mémoire 
l'ensemble des exégèses qui, à chacune des ëtapes du rite fu- 
néraire, marquent ses opérations symboliques comme des séquences 
d"un processus de congédiement cérémonie1 du spectre du dëfunt : 
a) Exposition du cadavre - 
+ La "consommation de la trace du mort" (unokë wa+) par ses 
deuilleurs est en fait, juste après le dëcës, la première ma- 
nifestation rituelle.de l'effort des vivants pour éviter la 
rémanente de son spectre : 
"Ce n'est que lorsque l'on mange sa trace que le spectre s'en 
retourne varitablement... que l'on égare ses recherches alors 
que, nostalgique, il tente de revenir parmi les vivants pour y 
réoccuper sa trace" (cf. supra Ch. X11.1. pp. 393-394 1 ; 
+ La proscription du (des) nom(s) du mort répond implici- 
tement à un objectif identique puisque son inobservance provo- 
que le retour de son spectre qui châtiera son nominateur impru- 
dent ou provoquant (cf. supra Ch. X11.1. p. 400). 
b) Crémation des ossements 
+ La crémation nocturne des ossements évite le retour pa- 
thogène des spectres (cf. supra Ch. XII.2. p. 418) ; 
+ Le rëchauffement et le vieillissement des cendres avant 
leur "consommation" prëmunit contre leur insistance onirique 
(cf. supra Ch. XII.2 p. 434) ; 
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+ Le fait de jeter les ossements d'un mort en forêt sans 
crémation condamnerait son fantôme a l'errance parmi les vi- 
vants (ibid.). 
c) Consommation (réelle 0~ figurée) des cendres funéraires 
+ Au retour des chasses collectives hen'imu, les clameurs 
des porteurs du gibier funéraire s'efforcent de mettre en fuite 
les revenants des dêfunts qu'on dit réinstallés dans leurs 
vides pour y prendre part à leurs propres cérémonies fu- 
(cf. suora Ch. X11.3. p. 442) ; 
foyers 
nèbres 
t Le cinquiême 
pétées dans le même 
la riv iêre où il do 
p. 482-483) (57). 
jour du reahü, ces mêmes clameurs sont ré- 
but lors du portage du gibier funéraire à 
it étre gratté et lavé (cf. supra Ch. X11.3. 
Ces cris poussés au cours des reahu pour chasser les re- 
venants précédent, nous le constatons, les grandes manipula- 
tions du gibier cérémonie1 ; gibier dont nous avons précisément 
montré qu'il était tout spécialement censé attirer le spectre 
nostalgique, affamé et ignorant du déroulement de ses propres 
funérailles (cf. supra pp. 642-643, 648-649). 
Les YZnomamë disent ainsi de ces cris : yaro kai hiyabënë watu- 
bamu b&o... kamakari tokumZ+heha... watubaribënë kamakari bë 
yashuthare... watubaribënë hohomutëhë kamakari a ruuthare... 
"ware sikë wahikirayoma !" a bihi kuuha... : 
"les jeunes gens imitent simplement le vautour en portant le 
gibier... ceci afin de mettre en fuite l'émanation spectrale 
agressive kamakari... l'image vitale des vautours fait fuir 
kanakari (58)... lorsque les images vitales des vautours font 
-------------------- 
(57) On notera de plus ici que toute infraction à ce rite fu- 
néraire est censée avoir d'une façon générale pour conséquence 
de provoquer la vindicte des revenants : voir supra pp. 640-644 
nos considérations sur l'émanation spectrale agressive (kama- 
kari) des cendres funéraires. 
G58) Sur l'incorporation des images vitales c": vautours cf. 
supra Ch. V pp. 156-163. . 
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entendre leur appel : ho ho ho ho...! kamakari s'enfuit parce 
qu'elle pense "ces vautours ont déjà dévoré mon enveloppe char- 
nelle" !'. 
Il convient enfin d'ajouter ici (nous avons omis de la mention- 
ner dans notre chapitre X11.3.) que les fossoyeurs imitent sou- 
vent dans le même but l'appel du vautour avant d'inhumer ou 
d'ingérer les cendres funéraires (39). 
Ces différents épisodes des funérailles, et notamment les 
derniers (ceux du reahü), n'ont donc, du point de vue de ceux 
qui s'y livrent qu'un seul objectif : le congédiement rituel 
d'un spectre récalcitrant. 
Ce qu'ils expriment d'ailleurs de façon parfaitement explicite : 
kama uno kuwobëha... kama nahiha bore ka yabamuwinë... bore ya- 
shutëhë... brahabrahamutëhë... a kiribrariyohuru... inaha bata- 
thëbënë thaishoamahe ! : 
"ce spectre qui revient sur sa trace... qui revient dans son 
foyer... lorsqulon le chasse en l'effrayant... lorsqu'on ne 
cesse de le faire partir au loin... il prend peur et s'éloigne 
. . . c'est ainsi que les anciens ont toujours procédé !". 
On remarquera ainsi que le reahü renvoit très précisément dans 
ce contexte à la situation décrite par le mythe du retour des 
fantômes (infra Annexe III mythe 2) ; mythe qui relate de quelle 
manière les spectres revenaient sur terre se réinstaller al- 
lègrement dans leurs foyers, avec une ingénuité parfaitement 
incongrue, au moment même oü se déroulaient, dans leur commu- 
nauté, les préparatifs alimentaires destinés à leur propre 
- - - - - - - - - -9 - -w- -e - - -  
(59) Certains informateurs m'ont cependant assuré que l'imi- 
tation du vautour lors de la cérémonie d'ingestion ou d'inhuma- 
tion de cendres funéraires était destinée à signifier (garantir) 
que le défunt serait vengé : watubaribë noremi këo... nabëbëo- 
bëhamë : "les images vitales des.vautours tombent surnaturelle- 
EëF&?hez les ennemis". Ces deux exégëses ne sont d'ailleurs 
en rien contradictoires : elles démontrent que le congédiement 
d'un spectre peut être considéré comme indissociable du proces- 
sus de vengeance du défunt dont il procède. Une telle croyance 
n'est pas sans exemple dans les sociétés des basses terres 
sud-américaines : voir par exemple Chauneil 1983 : 93 et 96 
sur les Yagua du Nord-Est péru.vien. 
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cérémonie funéraire et comment ils furent mis en fuite par l'en- 
vol tonitruant et soudain d'un grand Tinamou (Tinamus major) 
(60) qu'ils confondirent avec les vociférations d'esprits malé- 
fiques. 
L'ingestion et l'inhumation des cendres constituent par 
ailleurs au sein du reahü l'ultime étap,e de ce processus de 
congédiement cérémonie1 des revenants, celle qui permet leur. 
oblitération définitive. 
Rappelons ainsi qu'ingestion ou inhumation cinéraires sont dé- 
signées, lorsque l'on souhaite souligner leur fonction, par une 
méme expression : boraashi mohotubram%- : "faire oublier la 
gourde cinéraire". Rappelons également que ce processus de 
"mise en oubli" trouve son terme, aux yeux des Yânomamë, par 
le retour des cendres à l'anonymat naturel de la terre (cf. 
supra Ch. X11.3. pp. 501-502). 
"Faire oublier" les cendres funéraires, c'est donc en terminer 
avec la rémanente des ossements et de la forme spectrale qui 
leur est associée (cf. supra Ch. X11.2. pp. 433-434) au terme d'un 
scrupuleux processus culinaire ritualisé (séparation des chairs, 
nettoyage, "cuisson", pulvérisation, réchauffement, "consomma- 
tion") couronné par une digestion réelle ou métaphorique qui 
réduit les os au degré le plus infinitésimal et le plus indif- 
férencié de la naturalité : la matière du sol de la forêt. 
"Faire oublier" les cendres, c'est ainsi autant annihiler phy- 
siquement les .ossements du mort que congédier immatériellement 
son spectre nostalgique, affamé et éventuellement agressif. 
C'est donc aussi, et surtout, comme le disent également les 
YZnomamë : bore nëhë mohotuamZ+ : "faire oublier le revenant" ; 
faire oublier ce spectre indésirable dont on redoute des mani- 
festations plus ou moins désagréables ou dangereuses selon 
qu'il s'agit de celui d'un homme du commun ou d'un chamane et, 
- e - - - - - - - - - - B - - - - - - -  
(60) 
Sur la valence symbolique des Tinamidés "a la limite de la vie 
et de la mort', et leur fréquence dans la mythologie sud-améri- 
caine, voir Lévi-Strauss 1971 : 481-482. 
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dans tous les cas, la douloureuse importunite onirique : bore 
mani tabra+ bihioimi... shuhurumu bihioimi, : "on ne veut pas 
voir le revenant en rêve.., on ne veut pas être pris de mélan- 
colie anxieuse" (61). 
La "mise en oubli" des cendres et des spectres qui y sont 
associés revient donc ainsi finalement a rëaffirmer rituelle- 
ment, dans,la clôture des funérailles de chaque défunt, l'ëtan- 
chëitë qui doit prëvaloir entre le mond'e des vivants et celui 
des morts afin que puissent ëtre garanties la succession des gë- 
nërations et la substitution des genèses sur lesquelles se fonde 
la përennité de l'humanité. 
La disparition des cendres des.ossements des morts est donc es- 
sentiellement celle du dernier support physique de leur rëma- 
nence dans le monde des vivants : elle laisse sans objet le 
nostalgique désir de pérégrination des spectres, mettant ainsi 
un terme à leurs apparitions constantes dans les rëves des 
vivants (62) : borebë kotakotamu mabrari... mani tabrak mamahi- 
rayu... bihi mabrariyu... shuhurumu mabrariyu... hw+sh+o mabra- 
riyu... : 
"les spectres cessent de revenir sans arrët... on ne les voit 
plus du tout en rêve... ils disparaissent de nos pensëes... on 
cesse d'être pris de mélancolie anxieuse... la colëre du deuil 
prend-fin...". 
- - -e - - - - - - - - - -e -B- - -  
(61) On dit que le spectre d'un défunt dont le cadavre vient 
d'être exposé en forët fait preuve, durant cette përiode ini- 
tiale du deuil, d'une activitë incessante dans les rêves de ses 
proches, qu'il visite durant leur sommeil pour les appeler à 
le rejoindre dans l'au-delà. 
(62) Elle les réduit en fait à des proportions tolérables plus 
qu'elle ne les élimine : ushibë yaabitëhë moni yutuha bore a 
shin5 tabru thare : "très longtemps apres avoir mis les cendres 
terre on ne reverra que rarement le spectre du défunt". 
C'est d'une façon générale, dans la thëorie yanomamë du rêve, 
la nostalgie des autres (ici celle des spectres) .qui produit 
leur apparition dans les rêves dl-une personne : ai thëbënë wa 
bihibutëhë thëbë shino mani tabramu : "ce n'est que lorsque 
d'autres personnes vous "portent dans leur pensée" que vous les 
voyez en rëve". 
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Les exégèses des cérémonies funéraires, et notamment celles 
du reahü qui en constitue la séquence terminale, laissent penser 
que les relations entre vifs et défunts sont conçues dans la 
pensèe yanomamë sur le mode de l'animosité mutuelle, si ce n'est 
de l'hostilité réciproque. Nous avons vu l'importunité et l'agres- 
sivité que l'on impute aux revenants ; voyons maintenant les 
sentiments que nourrissent à leur égard les vivants : boraashi 
haikia+ bihiotëhë thëbë reahümu... boraashi tete thabu bihio 
maonë... shinobru bihio yaro... ushibë në ohotabrarubio bihio 
maonë.., bore koakoamu shiiwani nëhë wani... bore ta+ bihi 
maonë thëbë reahümu... : 
"lorsqu'ils veulent en terminer avec u,ne gourde de cendres fu- 
néraires les gens font des cérémonies reahü... ils ne veulent 
pas conserver la gourde longtemps... ils veulent s'en dessaisir 
. . . ils ne veulent pas avoir peine des cendres sans raison... 
ils voient avec hostilité le retour incessant du spectre du 
défunt... c'est parce qu'ils souhaitent ne plus voir le reve- 
nant que les gens font des cérémonies funéraires reahû". 
Un deuilleur, détenteur de la gourde cinéraire d'un de ses co- 
gnats, dira ainsi au fossoyeur auquel il la transmet au cours 
du reahÜ : iba boraashi taroha wa këmani... bore a në wani... 
wa ashi mohotuamahibramani ! : 
"inhume ("fais tomber") profondément ma gourde cinéraire... le 
revenant m'est odieux... "fais oublier" de toute ta volonté 
cette gourde...". 
Cette sorte de rancoeur des vivants à l'encontre des spectres 
de leurs chers disparus (63) trouve implicitement sa justifica- 
tion dans les exactions qu'ils prétent à leur émanation canni- 
bale (kamakari) censée pouvoir provoquer la mort ou, au moins, 
d'intolérables douleurs physiques. Mais elle la trouve également, 
et finalement peut-ètre surtout, dans le fait qu'ils sont des 
faux parents, affectivement décepteurs, dont on redoute les 
-------------------- 
(63) On notera d'ailleurs ici, comme nous l'avons évoqué, que 
les revenants sont censés penser que l'arrivée de nouveaux 
spectres dans le monde des morts est due à l'agressivité des 
vivants envers eux. 
I : _._. .-. 
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blessures psychologiques : borebë nëhë wani wamarekë bihi mira- 
mai shiiwaniha... thëbë waoto tamutëhë bë bihi wanibram% mama- 
ki... bë hore maraihuru... : 
"les spectres sont dëtestables car ils trompent sans arrêt nos 
sentiments... lorsqu'on les voit d'une façon tangible (i.e en- 
rêve) bien qu'ils attisent notre nostalgie, ils nous dëçoivent 
en disparaissant au loin". 
On remarquera là encore que ce propos renvoie directement à un 
ëpisode du mythe du retour des spectres dëjà ëvoquë (cf. infra 
Annexe III mythe 2) dans lequel une mëre, qui serre avec effusion 
dans ses bras le fantôme de sa fille revenu sur terre, la voit 
soudain, malgré ses pleurs, disparaître pour ne laisser pour 
toute trace dans ses mains vides qu'un morceau de charbon (64). 
La "consommation" finale des cendres funëraires du dëfunt, 
et le congédiement rituel de son spectre qui va de pair, sont 
donc censës mettre fin à deux formes de sa rémanente jugées in- 
tolérables par ses cognats et ses co-résidonts pour être C++es 
l'une en terme d'agression physique (celle de kamakari : l'en- 
tité vindicative liée aux cendres d'ossements) et l'autre en 
terme d'agression psychologique (celle de bore la forme spec- 
trale devenue revenant) (65). 
Malveillance à laquelle vient donc répondre l'animositë que 
manifestent les vivants à l'encontre des morts telle qu'elle 
transparaît sans ambiguïté dans les exégèses du reahü dont nous 
avons cité quelques exemples significatifs dans les pages qui 
prëcëdent. 
L'importunité et l'agressivitë que les Yanomamë prêtent 
aux revenants de leurs défunts vise avant tout, nous l'avons 
vu, leurs cognats charges d'en porter le deuil. Nous nous po- 
serons donc maintenant ici la question de savoir sur quelle 
--w------m-----w-m-- 
(64) Cf. supra p. 640 note 35 l'association revenant/charbon 
(reste de1rëmation. des ossements). 
(65) . Voir pour des conceptions analogues chez les Guayaki (Tupi 
du Paraguay) H. Clastres 1968 : 65, 72 et P. Clastres 1968 : 
41, 44 et 46. 
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rationalité sociologique peut reposer la caractérisation des spec- 
tres yanomamë comme de mauvais parents. 
L'analyse des données ethnographiques déjà présentées dans ce 
travail, notamment au cours de notre chapitre XII, permet à 
notre sens d'apporter une réponse assez précise à cette question. 
La théorie indigène du deuil laisse ainsi penser que ce qu'ont 
à reprocher aux défunts leurs cognats, c'est avant tout qu'ils 
survivent à leur inexistence sociale ; qu'ils prétendent demeu- 
rer individuellement au monde tout en ayant par leur décës mëme 
inscrit une rupture dans le réseau d'alliance indispensable à 
la cohésion interne de leur parentële ; donc qu'ils font fina- 
lement de l'alliance "intra-cognatique" dont ils étaient le sup- 
port une alliance qui persiste "à vide", privée de ses fonde- 
ments sociaux effectifs. 
Le deuil commun des cognats autour d'un mort "chaînon manquant" 
de l'alliance qui les unissait au sein d'une parentële endo- 
game conçue comme un soi sociologique idéal constitue en fait, 
dans ce systëme social, une manière rituelle de célébrer avec 
nostalgie leur alliance défunte (lamentations funëbres) et d'en- 
tériner sa rupture (désocialisation du cadavre dont on "mange 
la trace") (66). 
Il s'agit d'un deuil conjoint de familles en relation affinale 
autour de l'un des leurs qui constitue donc avant tout un deuil 
de l'alliance qui les articulait l'une à l'autre : la "mise en 
oubli" des cendres funéraires met un terme à la vengeance qu'elles 
ont exercée en commun, veuf ou veuve peuvent alors contracter 
créateurs d'autres alliances interfami- 
i la solidarité économique et politique qui 
Iles dont le mort constituait le "trait 
de nouveaux 
liales, dé1 
associaient 
d'union". 
mariages 
iant ains 
les fami 
Le défunt fait de ses deuilleurs des alliés en mal d'alliance ; 
(66) Ne chante-t-on pas dans ces lamentations ce qui faisait 
précisément la quotidienneté de cette alliance : relations af- 
fectives, prestations, coopérations... (cf. supra Ch. XII.1 
P* 384) ? Ne détruit-on pas dans le travail rituel du deuil tout 
ce qui en constitue les vestiges matériels : cheveux que sa 
main a touchés, objets - 
tions et 
toujours donnés ou reçus -, planta- 
traces de chasses (cf. supra Ch. X11.1. p. 392) ? 
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des alliés qui "possèdent les larmes" (mëa hou) et '"mangent la 
trace" (unokë wa+) d'un mort qui devient un cadavre ananyme, 
symbole d'une alliance littéralement privée de sa substance 
(matrimoniale, politique, économique). 
Ce qui éclaire incidemment ici aussi le fait que seuls des af- 
fins classificatoires - c'est-à-dire précisément des alliés 
'personnifiant une alliance sans réciprocité, une alliance sans 
substance - puissent assurer le service funéraire qui resocia- 
lise le cadavre, parent perdu, dans la sphère des échanges po- 
li,tiques (67). 
Les morts sont pour les yanomamë de mauvais parents en ce qu'ils 
sont avant tout des négateurs de l'alliance "intra-cognatique" et 
associes en cela à ces "faux alliés" (ni cognats ni ennemis) 
que sont les affins classificatoires : l'alliance dissociée 
(obsolète) dont les défunts sont les fauteurs renvoit ici di- 
rectement à l'alliance "classificatoire" (non-advenue) dont les 
affins non-cognats sont les représentants. 
Alliances sans substance (matrimoniale, politique et économique) 
- à la fois présentes et absentes - l'une et l'autre ne sont 
ainsi que de dangereux faux semblants sociologiques au regard 
de l'endogamie (autarcie) cognatique indéfiniment reproduite de 
génération en génération qui constitue l'idéal social de ce 
groupe (68). 
Mauvais parents les défunts yanomamë donc, qui,subvertissant 
l'ordre établi de l'affinité idéale, menacent ainsi transi- 
toirement ce dispositif crucial où se noue la reproduction bio- 
logique et sociale. 
"Le mort interrompt de telle façon les échanges que le groupe 
ne peut qu'appréhender par l'hostilité la plus radicale celui 
-------------------- 
(67) Sur l'alliance "classificatoire" cf. Overing Kaplan 1982 
et 1984, et supra Ch. X11.4. pp. 536-545. La resocialisation 
politique ducadavre consiste ici en son oblitération finale 
dans le cadre des échanges symboliques qu'instaurent rites fu- 
néraires et rite d'homicide tels que nous les avons mis en évi- 
dence dans la troisiéme partie de cette thèse (cf. supra Ch. X11.4.). 
(68) Cf. Overing Kaplan 1975,1984 sur cet idéal de l'endogamie 
cognatique chez les Piaroa du Vénézuela. 
. 
qui ainsi lui échappe" écrivait H. Clastres à propos des In- 
diens Guayaki (1968 : 72) (69) dont la pensée présente, sur ce 
point, une affinité certaine avec les conceptions yanomamë. A 
ceci près que l'hostilité que ceux-ci témoignent envers leurs 
défunts est une hostilité relative : pour les Guayaki (Tupi du 
Paraguay) ou les Kraho (Gê du Brésil central - cf. Carneiro da 
Cunha 1977 : 292, 1978 : 1451, les morts sont assimilés à des 
ennemis prédateurs, pour les Yznomamë ce sont plutôt des "enne- 
mis intérieurs", analogues symboliques des alliés classifica- 
toires. 
Si les morts sont socialement néfastes par la rupture 
qu'ils inscrivent dans le réseau social idéal, ils le sont éga- 
lement, mais inversement, par leur rémanente spectrale. Mais 
si l'animosité que nourrissent les vivants à l'égard des dé- 
funts renvoit plutôt au déni d'alliance qu'ils incarnent, sur 
quoi se fonde l'agressivité physique et l'importunité psycho- 
logique que les YZnomamë prêtent aux revenants ? 
'Nous avons en fait déjà répondu indirectement à cette question 
au cours.de ce chapitre. 
L'agressivité physique et l'importunité psychologique des spec- 
tres renvoit, nous l'avons vu, à un déni de la .disjonction entre 
morts et vivants à travers un double "abus de communication". 
Les revenants sont ainsi censés vouloir reprendre leur place 
dans la société des vivants ou attirer ceux-ci dans leur pro- 
pre monde. 
Double conjonction abusive qui tend à subvertir la régulation 
de la durée de la vie humaine, donc celle de la périodicité bio- 
logique collective sur laquelle se fonde la reproduction so- 
ciale (succession des générations) ;et qui menace par consé- 
quent également, en enrayant les règles de l'eschatologie col- 
lective, la reproduction cosmologique de l'humanité (substitu- 
tion des genèses). 
Les funérailles yanomamë constituent donc finalement, pour 
conclure, 'un dispositif cérémonie1 voué à la conjuration d'un 
- - - - - - - - m - w - - - - - - - - -  
(69) Citée in Carneiro da Cunha 1977 : 292. 
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double danger : celui de la rupture des alliances matrimoniales 
qui articulent la parentele cognatique, sanctionnée par l'ani- 
mosité ritualisée envers ceux - indûment absents - en qui elles 
s'incarnaient ; celui de la rupture des règles de la périodi- 
cité humaine (sociale et cosmologique), manifestée par l'hos- 
tilité de. ceux - indûment pré.sents - qui en sont les fauteurs. 
Doub.le menace à l'encontre des conditions sociologiques et cos- 
mologiques d'existence et de permanence de l'humanité yanomam'ë 
qu'elles s'efforcent de circonscrire inlassablement, décès ap'rès 
décès, d'une part en ré-instaurant des relations d'alliance 
symbolique au moyen des morts (701, et d'autre part en réaffir- 
mant une disjonction radicale entre monde des vivants et monde 
des spectres (71). 
On peut donc voir dans ces cérémonies, et notamment dans 
le reahÜ (cérémonie terminale), en plus d'une "machine poli- 
tique", une “machi ne symbolique" destinée à garantir les méca- , 
nismes de la reproduction sociale et cosmologique (maîtrise des 
dangers de l'alliance sans réciprocité ; de la dérégulation de 
la succession des générations et de la substitution des genèses) 
par une affirmation, rituellement ressassée, de l'origine my- 
thologique de la mort. 
La philosophie eschatologique qui se rattache à ces rites 
élabore d'ailleurs à notre sens une théorisation complémentaire 
des dangers qu'ils conjurent dans la mesure oü elle propose une 
réflexion implicite sur ce que serait une société humaine d'oü la 
mort serait exclue (72). 
(70) Alliances cérémonielles avec des affins classificatoires 
qui "substituent" cérémoniellement les alliances matrimoniales 
défaites entre affins cognats : le mort désocialisé par le deuil 
de ses cognats est réinscrit socialement dans le champ du poli- 
tique par l'échange des services et des rétributions funéraires 
entre affins classificatoires CO-résidents puis non CO-résidents. 
(71) En chassant les spectres récalcitrants. 
(72) Voir Carneiro da Cunha 1977 : 291. Nous tenons compte dans 
ce qui suit - dans la mesure où nos données peuvent en étre 
éclai-ées - de la remarquable analyse qu'a faite Carneiro da 
Cunhi' (1977, 1978) de l'eschatologie Kraho. 
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Nous avons vu que la société des morts croit ici selon un' pro- 
cessus d'addition et d'accumulation des générations a l'inverse 
de la société des vivants dont la continuité-se fonde. sur un 
processus de substitution et de succession des générations 
précisément articulé par le mariage et la mort. 
Le principe de continuité sur lequel repose la société des spec- 
tres est donc extérieur a 'elle : les morts n'ont pour époux que 
ceux, décédés à leur tour, qu'ils avaient déjà dans le monde 
des vivants, tandis qu'ils ne connaissent pour naissances que 
des renaissances en forme de résurrection (les morts qui vien- 
nent se joindre à eux sont censés renaître durant leur trépas 
et étre chassés par les revenants que sont à leurs yeux les vi- 
vants) (cf. sur tous ces points supra pp. 624-627). 
La société des spectres se donne ainsi comme une société dépour- 
vue de dynamisme et de devenir propre : alliances et naissances 
n'y sont toujours que des répliques d'elles-mémes, des recons- 
titutions sociologiques post-mortem. C'est une société qui n'a 
pour destin qu'un futur antérieur et dont les membres méconnais- 
sent les aléas du temps et de la sociabilité humaine. 
La société des revenants offre par ailleurs la vision contra- 
dictoire d'une société humaine idéale qui, soustraite au manque 
et à la finitude, se trouverait cependant menacée par une sorte 
d'"entropie ontologique" : la métamorphose graduelle de ses 
membres en insectes surnaturels (mouches ou fourmis ailées). 
Société dans laquelle, si la naissance est une résurrection, 
la mort se traduit donc par une dégradation ontologique irré- 
versible ; société dont le caractère idéal ne peut ainsi étre 
maintenu qu'au prix de sa négation inexorable en tant que so- 
ciété humaine. 
Le message philosophique implicite de l'eschatologie yano- 
mamë est sans ambiguïté : la perfection d'une société oü 
le mariage et la mort seraient absents n'est qu'un leurre, 
certes réconfortant (731, mais qui dissimule mal son devenir 
(73) Les chamanes yanomamë déclarent souvent qu'ils ne sont pas 
effrayés à l'idée de mourir, ou qu'ils ne.sont pas affligés de 
la mort des leurs, car ils disent avoir vu, lors de leurs ,pé- 
régrinations cosmologiques, combien l'existence des morts est 
idéale. 
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inhumain. Une telle société, dotëe d'une reproduction "végë- 
tative" serait vouée en cela à l'involution et à la désa- 
grégation ontologique et ne peut donc être qu'une société de 
spectres. 
La conjonction du monde des morts et de celui des vivants qu'in- 
duit le retour intempestif de spectres appelant ou agressant 
leurs proches menace de faire de la société humaine ce qu'est 
censée étre celle des spectres : une socie'té de morts, une SO- 
ciété vouée à la mort. L'existence' et la permanence de la so- 
ciété humaine ne peut donc que reposer sur une indispensable 
finitude biologique et métaphysique rëaffirmëe par les rites 
funera'ires : pas de succession des gënérations et des genéses 
sans irrëversibilité du trëpas. 
Le processus de re-production sociale et cosmologique de l'hu- 
manité garanti par le maintien d'une përiodicité réglée de la 
vie humaine aboutit au renouvellement des individus et des hu- 
manités ; la reconstitution statique de la société des reve- 
nants, basée sur un processus de rësurrection immédiate, a pour 
issue l'animalité la plus indistincte (la métamorphose en un 
peuple de mouches). 
D'une manière bien évidemment assez différente, mais avec 
une logique similaire à celle de la théorie Kraho de la mort 
(Carneiro da Cunha 19771, l'eschatologie yanomamë rappelle donc 
que, dépourvue de mort, la sociëtë humaine, devenue apériodique, 
serait une société analogue à celle des spectres : une société 
parfaite dont la perfection même scelle la condamnation. 
S'efforçant sans relâche de congédier définitivement les morts 
dont ils annihilent les vestiges sociaux et biologiques (les 
"traces", les noms, les ossements), les rites funëraires yano- 
mamë se donnent donc en quelque sorte les moyens "pratiques" de 
leur politique symbolique. 
Le mythe du retour des fantômes et la théorie eschatologique 
yanomamë enseignent, littéralement, que la sociétë humaine ne 
peut renaître de ses cendres (74) ; les rites funéraires viennent 
(74) Voir ainsi dans le mythe du retour des spectres (infra 
Annexe 111,mythe 2) l'interrogation insistante des revenants à 
propos de leurs propres cendres funéraires. 
. --_ ._ 
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corroborer ce message en l'inversa'nt : la société humaine ne 
peut se reproduire qu'en oblitérant ses morts par la "mise en 
oubli" de leurs cendres. 
On remarquera enfin incidemment que, posant avec radica- 
lité la disjonction entre défunts et vivants comme une con- 
trainte fondamentale de sa production et de sa reproduction, la 
société yznomamë évacue tout recours généalogique et symboli- 
que aux morts à des fins d'identification de groupes ou de ca- 
tégories sociales (75). C'est là à notre sens une preuve "par 
les représentations" du caractère fondamentalement "non-linéaire" 
de l'organisation sociale yanomamë. Preuve décisive en ce 
qu'elle démontre également qu'il est parfaitement vain de s'en 
tenir à la réification de la "méthode généalogique" (Rivers 
1910, Conklin (1964) 19691, c'est-à'-dire d'exclure tout recours 
à la philosophie indigène,pour analyser une structure sociale 
qui entrelace à l'évidence de manière indissociable la représen- 
tation et l'organisation de ses propres conditions d'existence 
et de permanence. 
Nous concluerons maintenant brièvement ce dernier chapitre 
en rappelant les articulations symboliques qui associent la 
théorie de la périodicité mise en forme dans les rites funé- 
raires à celles que proposent les exégèses du rite masculin 
d'homicide et du rite de puberté féminin analysés dans notre 
chapitre précédent. 
Nous résumerons ici graphiquement ces articulations sous la 
forme d'un schéma qui reprend etcomplëte celui que nous avons 
présenté supra p. 630 (Figure 37). 
(voir page suivante) 
----------m--e------ 
(75) Voir également sur ce point les remarques de Carneiro da 
Cunha 1977 : 277-283, 291-293. 
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Ce schëma permet de rendre compte de façon succincte de 
la logique globale qui fait du système rituel yanomamë analysé 
un dispositif de maîtrise culturelle de diffërents ordres de 
përiodicité complémentaires. On y notera également les arti- 
culations par recoupement partiel de la symbolique élaborée 
dans chacun des rites considérés. 
Revenons brièvement sur ce point afin de rappeler les éléments 
ethnographiques qui permettent de le justifier : 
(A) : La description du rite de puberté féminin et de ses exé- 
gëses (Ch. XIII) nous a permis d'établir que son inobservance 
entraîne une interruption de la périodicité journalière (obscu- 
rité permanente) et de la périodicité saisonnière (pluies per- 
manentes) mais également une accélération de la périodicité 
biologique des femmes (sénescence précoce). 
(6) : La description du rite d'homicide masculin et de ses exé- 
gëses nous a également permis d'établir que son inobservance 
aboutissait d'une part à une accélération de la périodicité 
biologique du meurtrier (sénescence précoce ; cf. supra Ch. XI) 
et d'autre part à enrayer le déroulement approprié des funé- 
railles de sa victime (en vertu de l'équivalence symbolique 
entre exposition du cadavre par un affin classificatoire et sa 
digestion figurée par un ennemi ; cf. supra pp. 374-375, 408-411) 
et ce faisant à favoriser la persistance de son spectre (76) : 
(76) Voir dans le mythe d'origine de la guerre (infra Annexe III, 
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à enrayer donc la succession appropriée des générations réglée 
et scandée par les rites funéraires (périodicité sociologique). 
(Cl : Le présent chapitre nous a enfin permis de dëmontrer le 
double objectif symbolique atteint par le congédiement rituel 
des spectres dans les rites funëraires : réaffirmation d'une 
part de la durée finie de l'existence humaine permettant le re- 
nouvellement des génërations (périodicitë sociologique) et 
d'autre part une substitution périodique des niveaux cosmiques 
et des genëses (périodicité cosmologique). 
Parvenus au terme de nos quatre longs chapitres (XI à XIV) 
consacrés à l'analyse d'un ensemble de rites yanomamë centrés 
autour d'évènements tels que l'homicide, la puberté et la mort, 
nous pensons donc avoir démontré qu'ils constituent un système 
de reprësentation globale articulant essentiellement trois 
grandes composantes :. la mise en forme d'un ensemble de figures 
de l'altérité socio-politique (771, la mise en place d'une ar- 
mature de réciprocité symbolique entre ces figures (78) et en- 
fin l'élaboration d'un dispositif général de contrôle de la 
périodicité qui garantit la reproduction du réseau social ainsi 
constitué (79). 
(suite 76) mythe 1) le retour agressif des spectres auprès des 
meurtriers en cas d'inobservance du rite d'homicide unokaimu. 
(77) Figures de l'altérité construites à partir de la sélection 
d'un certain nombre de dimensions cruciales de la classification 
des relations inter-individuelles et des relations intercommu- 
nautaires : cognats/affins classificatoires/non-parents - 
co-résidents/alliés politiques/ennemis (Ch. VII). 
(78) Réciprocité des deuils, des "consommations" de cendres et 
des prédations "guerrières' évoquées dans nos chapitres XI et XII. 
(79) Périodicité métëorologique, biologique, sociologique et 
cosmologique que nos chapitres XIII et XIV viennent de mettre 
en lumiëre. 
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Il nous semble donc légitime de prétendre ici avoir rempli l'ob- 
jectif que nous nous étions imparti dans ce travail : faire la 
preuve que le système symbolique,actualisé par les rites (80) 
que nous nous proposions d'analyser articule en une totalité 
intégrée la reprësentation et l'organisation de l'espace socio- 
politique yanomamë. Ceci dan.s la mesure OU il pose simultanément le: 
conditions intellectuelles et pratiques de son existence et de 
sa permanence. 
(80) Actualisé par ces rites et tous les registres symboliques 
qu'ils intëgrent : conception de la personne ; théories étio- 
logiques, pathogéniques (chapitres V, VI, VIII, IX, X) ; con- 
ceptions de l'ontogenëse ; ethnophysiologie ; conception de 
l'inceste ; théorie eschatologique ; conceptions cosmologiques... 
(chapitres XI, XII, XIII, XIV). 
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CONCLUSION 
1 - Des sociétés "floues" ? 
On trouve dans la littérature anthropologique consacrée 
aux ethnies des basses terres sud-américaines de constantes 
rêférences a la "fluidité", a la flexibilité et a l'absence 
de formalité de leurs organisations sociales (1). 
Plusieurs auteurs (2) ont à juste titre récemment souligné 
qu'une telle caractérisation négative de ces sytëmes sociaux, 
produite par l'hégémonie des modèles africanistes classiques, 
ne constitue qu'une "illusion d'optique" et une impasse théo- 
rique. 
La recherche de modëles positifs qui rendent compte de la 
spécificité des espaces sociaux sud-amérindiens en.abandon- 
nant tout recours à des catégories indigënes extérieures 
réifiées en "concepts" anthropologiques (telle celle de 
lignage ; cf. Seeger et alii 1979 : 8) et à des découpages de 
sphères fonctionnelles arbitraires (telles que la parenté, le 
rituel, le politique... ; cf. Overing Kaplan 1977a : 101, est 
devenue, pour de nombreux spécialistes de cette région, une 
nécessité incontournable. 
On peut considérer à ce titre que les symposia "Descent in 
Lowland South America" (American Anthropological Association 
Meetings, San Francisco) en 1975 et "Social Time and Social 
Space in Lowland Southamerican Societies", (Centenaire du 
Congres international des Américanistes, Paris) en 1976 ccrns- 
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tituent des dates clef dans l'affirmation de cette préoccu- 
pation theorique comme un axe de recherche collectif original 
au sein de ce secteur des études américanistes. 
Le travail présente dans cette thèse s'inscrit très 
précisément dans ce mouvement général de remise en question. 
Ses développements ont pour origine un malaise identique.a 
celui ressenti par la plupart des auteurs évoqués face à 
l'inadéquation ou à l'insuffisance des modèles classiques 
d'analyse de la parente appliqués à l'étude des organisations 
sociales des basses terres sud-américaines. Malaise d'autant 
moins supportable qu'il semble devoir conduire , faute d'une 
remise en cause théorique, à une sorte de schizophasie 
ethnographique. C'est ainsi que l'on doit tout 
particulièrement redouter le dëveloppement d.'un double langa- 
ge à propos des sociétés amérindiennes : celui d'un discours 
scientifique orthodoxe qui plaquerait un schéma issu de la 
sociologie africaniste classique sur une réalitë culturelle 
qui ne s'y prête guère, et celui d'un discours littéraire qui 
aurait pour vocation implicite de suppléer aux apories du 
précédent en "recyclant" ce qui lui échappe sous forme d'une 
phénoménologie lyrique de l'informalité du mode de vie amé- 
rindien. 
L'objectif que nous nous sommes fixé dans ce travail repose 
donc sur un pari difficile : nous pensons qu'il est possible 
d'unifier l'angle d'appréhension des organisations sociales 
des basses terres sud-américaines au sein d'un modèle théo- 
rique qui rende à la fois compte de leurs propriétés struc- 
turales spécifiques et, à travers elles, de ce qui a pu 
susciter, à partir des études de parenté classiques, leur 
caractérisation comme des sociétés relativement "fluides" ou 
"amorphes" (3). 
A travers notre étude de la place de 1.a théorie étiolo- 
gique et du système rituel dans la construction culturelle de 
l'espace social yanomamë nous avons, dans cette perspective, 
tenté de mettre en évidence la configuration politico- 
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symbolique globale sur laquelle repose la représentation et 
l'organisation de cette société.Société dont la structura- 
tion, aussi rigoureuse que d'autres, prend plutôt appui sur 
des catégories de relation ego-centrées ou socio-Centrées(41 
et des systèmes d'échanges symboliques ritualisés (51, que 
sur des groupes formels permanents et des interrrelations 
juridico-économiques. 
Trois grandes orientations, exposées dans notre intro- 
duction (chapitre IV), ont ainsi guidé notre entreprise : 
- l'appréhension de l'ordre social yanomamë dans les 
termes de sa théorie indigëne, c'est-a-dire comme un 
espace de relations sociales maximal formant une 
totalité politique contextuelle qui donne sens et 
consistance à ses subdjvisions internes (groupe 
local, ensemble multicommunautaire...) ; 
- la réintégration des composantes symboliques de cet 
espace socio-politique dans l'analyse de son armature 
dës lors posée indissociablement comme organisatïon 
et comme représentation des conditions de son 
existence et de sa permanence ; 
- la réunification des multiples registres idéels 
dissociés par l'approche monographique classique afin 
de pouvoir mettre en lumiëre leur cohérence implicite, 
sous la forme d'une théorie globale dont toutes les . 
différentes facettes concourent à constituer une 
philosophie en acte de l'état de sociétë considéré. 
Ces trois orientations générales imparties à notre ana- 
lyse de l'organisation sociale yanomamë nous ont effective- 
ment permis de dégager - ce qui n'avait jamais encore été 
fait dans le cadre des études yanomami - les linéaments d'une 
totalité politico-symbolique complexe intégratrice d'un vaste 
ensemble de croyances, de classifications, de normes, de 
rites et de mythes dont le système d'articulation constitue 
et institue les fondements de la sociabilité yanomamë. 
Il serait d'autant plus fastidieux de résumer ici les élé- 
ments et la combinatoire à l'oeuvre dans cette totalité que 
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nous en avons proposë, au cours de notre étude, une série de 
synthëses progressives. Nous nous bornerons a rappeler que 
ce systëme politico-symbolique s'emploie à articuler, sur le 
plan cognitif et pragmatique, un ensemble de configurations 
de l'altérité (ch. VII) , de la rëciprocitë (ch. VIII à XII) 
et de la përiodicité (ch. XIII et XIV) à partir desquelles se. 
met en f-orme et se met en oeuvre globalement l'ordre cultu- 
rel et social qui caractërise cette ethnie. 
Une telle intrication socio-symbolique n'est sans doute 
en rien particulière aux sociëtës des basses terres sud- 
amëricaines, quoique l'empirisme sociologique fonctionnaliste 
appliqué avec plus de succès dans d'autres régions du monde 
puisse souvent le laisser penser. 
L'accent porté par les ethnies sud-amërindiennes sur le par- 
tage ou l'ëchange de propriëtés ou d'attributs symboliques 
comme dispositif fondamental de construction culturelle et 
d'articulation sociologique des diffërenciations et des 
interrelations socio-politiques nous semble par contre cons- 
tituer une propriété plus caractëristique de cette aire 
culturelle. 
Il est ainsi rigoureusement impossible, sous peine de mutiler 
grossiërement leur réalitë, d'isoler au sein de ces organisa- 
tions sociales un discours autonome de la parenté à titre 
d'opérateur sociologique dominant ; opérateur qui assurerait 
le découpage d'unitës sociales discrètes et fonderait la 
logique de leurs interrelations. 
Les contraintes techno-ëconomiques et écologiques spécifiques 
qui s'exercent dans et sur ces sociétés n'imposent par 
ailleurs ni l'existence de mécanismes durables de rëgulation 
de l'appropriation des ressources naturelles, ni de mobilisa- 
tion collective des capacités productrices qui aboutiraient 
à la formation de groupes sociaux permanents. 
Il est donc permis de considërer que les sociëtés des basses 
terres sud-américaines se trouvent organisées de telle 
maniëre que c'est plus sur le contrôle (rituel) de "ressour- 
ces symboliques" (centrées sur les constituants biologiques 
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et métaphysiques des individus, nous y reviendrons) que sur 
celui (juridico-économique) de ressources humaines et maté- 
rielles que se fonde l'articulation de l'espace des relations 
socio-politiques. 
C'est sans doute à ce déplacement du principe de structura- 
tion dominant du social du plan juridico-économique de la 
parenté, au plan rituel et métaphysique. (Overing Kaplan 1977b: 
391) qu'il convient en premier lieu d'imputer le fait que bon 
nombre d'auteurs aient prêté à ces sociétés une sorte de flou 
morphologique. 
Une autre caractéristique de ces organisations socia- 
les, non moins importante et qui s'est souvent trouvée tout 
autant oblitérée par les "illusions d'optiques" engendrées 
par l'usage de modè1e.s analytiques inappropriés, a sans doute 
passablement concouru à leur caractérisation sociologique 
négative. 
La tradition ethnologique nous a légué, y compris à travers 
le structuralisme, une vi,sion des organisations sociales 
réifiant non seulement la parenté (comme lieu objectif de la 
structuration sociale ; cf. Woortman 1977) mais également les 
relations entre groupes échangistes (cf. Overing Kaplan 1975: 
183-6). 
Notre travail démontre là encore combien ces présupposés 
doivent être mis en question pour rendre compte de la 
complexité spécifique des sociétés sud-amérindiennes. Nous y 
avons ainsi amplement constaté d'une part que l'organisation 
sociale yanomamë fait de la parenté un rouage largement 
subordonné à la logique structurale d'un système politico- 
symbolique global (via la théorie étiologique et le systéme 
rituel) et d'autre part qu'elle privilégie non les relations 
entre groupes sociaux permanents mais les relations entre 
catégories sociales et politiques égo-centrées et socio- 
centrées (6). 
La parenté yanomamë ne constitue donc, d'une certaine maniè- 
re, qu'une des pièces d'un "agencement d'idées organisation- 
nelles" (Leach (1966) 1968 : 24) plus vaste ; agencement qui 
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construit la cohérence symbolique d'un ensemble d'éléments 
idéels issus de divers registres culturels (7) de telle sorte 
qu'ils s'articulent en un systëme contextuel de gradation de 
l'altérité et de la réciprocité socio-politique. 
"Idéalistes", les sociétés des basses terres sud-améri- 
caines. sont donc par ailleurs.ëminemment relativistes dans 
leurs constructions sociales. Ce qui ne signifie en rien 
qu'on ai't affaire à des organisat'ions sociales "floues", 
"fluides", "amorphes" ou moins structurées que d'autres. 
Leurs registres et leurs principes de structuration sont 
simplement différents de ceux que notre tradition 
ethnologique nous a le mieux armés à aborder. 
Le travail présenté dans cette thèse, consacrée aux 
fondements symboliques de l'espace socio-politique yanomamë, 
illustre à notre sens parfaitement les traits fondamentaux de 
la spécificité des organisations sociales sud-amérindiennes 
que nous venons d'évoquer, et en quoi ils rendent inadéquat 
l'usage des modèles lignagers dont on cherche encore trop 
souvent à leur' imposer le lit de Procuste (Murphy 1979) (8). 
Ni anomalies sociologiques ni lieu d'une sociabilité édénique 
ces sociétés font preuve d'une originalité culturelle qui 
mérite simplement qu'on fasse l'effort intellectuel de la 
prendre pour ce qu'elle est. 
Au-delà de, ces remarques générales sur l'originalité 
sociologique des sociétés sud-amérindiennes, devenues 
d'ailleurs banales pour nombre de spécialistes de cette aire 
culturelle, il nous incombe maintenant de tirer certains 
enseignements théoriques spécifiques de notre matériel 
yanomamë. Ces enseignements constitueront notre contribution, 
modeste, à l'élaboration de perspectives et d'instruments 
analytiques plus adéquats aux sociétés de cette région du 
monde. Sociétés dont la sociologie comparative se développe 
d'ailleurs avec une certaine vigueur depuis deux décennies 
pour aboutir ces dernières années à des synthèses régionales 
extrêmement riches (cf. par exemple Maybury-Lewis (ed.1 1979 
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pour les Gê du Brésil central et Rivière 1984 pour les 
ethnies des Guyanes). 
2) - Espace soci o-poli tique et organisation sociale 
La première de nos réflexions reprendra tout d'abord 
quelques-uns des points soulevés dans notre introduction a 
propos de la définition d'un champ du politique comme lieu de 
déploiement et d'articulation maximal de 1; totalité sociale 
yanomamë (cf. supra ch. IV, pp. 131-134). 
Les structures de subordination ou les institutions 
hiérarchiques supra-locales, multi-communautaires ou régiona- 
les (9) sont généralement absentes dans les sociétés des 
basses terres sud-américaines. Les études portant sur le 
politique dans cette région du monde ayant tendance à en ré- 
duire la problématique à celle du pouvoir (cf. par exemple P. 
Clastres 1974 : ch. 1 (lO)- ou plutôt à celle de l'absence de 
son exercice (cf. P. Clastres 1980 : ch. 6 (11); ch. 8 (12)) 
- restreignent donc généralement leurs analyses à la sphère 
du groupe local ou prend effet le "pouvoir impuissant" des 
leaders sud-amérindiens. 
- Dans la société yanomamë, comme dans la plupart des sociétés 
voisines des Guyanes, le champ de cette "arène politique" est 
particuliërement réduit (cf. Rivière 1984 : ch. 6.1) et 
repose entiërement sur la constitution et le maintien d'un 
réseau de parenté local approprié. 
Nous l'avons brièvement mentionné(supra ch.VII, pp.205-206 ), 
le leader yânomamë, le "Grand" ou 1'"Ancien" (bata thë.1, 
n'est jamais que l'homme situé au niveau généalogique le plus 
haut dans la parentële endogame dominante constituant le 
noyau sociologique d'une communauté composée de 44 personnes 
en moyenne dans la région étudiée. Son influence au sein de 
cette parentële repose essentiellement par ailleurs sur l'ac- 
tualisation progressive d'un réseau d'alliances matrimoniales 
._ ._.. .__ 
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inscrit dans les catégories de relation en vigueur entre.ses 
membres et ainsi, sur la contrainte, relative mais rêelle, 
des dettes affinales (thuwë no : "la valeur de l'épouse") 
contractées a son égard par les membres masculins de ce ré- 
seau (ZH, DH). 
Réduire l'organisation sociale yanomamë à la question de,la 
.parenté et l'organisation politique à celle du "pouvoir" 
c'est donc se contraindre à ne pas dépasser le niveau socio- 
logique minimal de la communauté. C'est en fait demeurer pri- 
sonnier d'un aspect de l'idéologie indigène qui tend à hypo- 
stasier le groupe local comme monade socio-politique. C'est 
ainsi finalement exclure ,toute réflexion systématique sur le 
champ politico-rituel global au sein duquel et par lequel 
l'unité locale se trouve cognitivement et pragmatiquement 
posée comme telle. 
Malgré une persistante réification du groupe local dans 
l'ethnologie des basses terres sud-américaines, les aspects 
empiriques les plus notabTes des relations politiques inter- 
communautaires ont parfois fa'it l'objet d'analyses et de ré- 
flexions théoriques fécondes : voir par exemple P. Clastres 
1974 : ch. 3 sur les relations matrimoniales, P. Clastres 
1980 : ch. 11 sur les incursions guerriéres et Thomas 1973 
sur les échanges. Il n'en reste pas moins que méme dans ce 
cas les travaux ethnographiques qui décrivent les relations 
entre groupes locaux dans les sociëtës sud-amérindiennes 'le 
font comme si ces unités de base n'étaient aucunement insë- 
rées dans des modèles socio-symboliques globaux par lesquels 
ces différentes cultures construisent leurs espaces socio- 
politiques intercommunautaires. 
De telles études laissent ainsi le plus souvent, malgré 
la richesse et le détail de leurs observations, la curieuse 
impression qu'il n'y a plus de reprësentation ni 
d'organisation sociales bien définies dès lors que l'on 
franchit la frontière de la communautë locale. Il semble 
alors que l'on pénètre dans un "ensemble flou" de pratiques, 
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d'evenements et de stratégies politiques ad hoc (rencontres 
cérémonielles, guerres, alliances matrimoniales...) produits 
dans le cadre d'une sorte de mouvement brownien 
intercommunautaire (fissions, fusions, migrations divergentes 
et- convergentes...) 
,La littérature consacree à l'organisation sociale des 
différents sous-groupes yanomami est un exemple trés repré- 
sentatif de cette insuffisance théorique. C'est précisément 
pourquoi notre propre étude sur l'espace social yanomamë 
s'est à l'inverse efforcée de démontrer que tout groupe local 
se trouve pensé et situé au sein d'un. système politico- 
symbolique global qui informe et articule ses relations avec 
l'ensemble des unités homologues qui relèvent de son champ 
d'inter-connaissance. 
Nous pensons ainsi avoir établi qu'un tel modèle holiste 
(Dumont 1970 : 22-23) du champ socio-politique constitue et 
institue l'organisation sociale yZnomamë dans la mesure oü il 
construit un système gradué de différenciations et de 
communications socio-symboliques au sein d'une totalité posée 
comme l'univers social maximal de toute communauté de cette 
ethnie. 
Ce modële, qui est autant un systëme intellectuel qu'un cadre 
pratique, définit donc ainsi un "espace socio-politique to- 
tal" dans lequel on constate que le champ local du "politique 
ego-centré" (leadership), associé aux pouvoirs cohésifs issus 
de la parenté cognatique, se trouve englobé dans un champ 
supra-local du "politique socio-centré" (relations inter- 
communautaires), associé aux pouvoirs agressifs issus de la 
parenté classificatoire et de la non-parenté. On a ainsi un 
espace socio-politique minimal reposant sur la réciprocité 
matrimoniale et.économique subordonné à un espace socio- 
politique maximal reposant sur la réciprocité rituelle exo- 
et endo-cannibale. 
Pour résumer ces premiers enseignements théoriques de 
notre analyse de l'organisation socio-politique yanomamë, 
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nous proposerons ici qu'une analyse non.réductrice des 
espaces sociaux sud-amérindiens impose un triple renversement 
de perspective : 
- (a) - Il convient d'abord de déplacer l'angle d'ap- 
proche de l'unité locale au modële de la 
totalité intercommunautaire qui l'englobe et 
dont elle n'est qu'une des composantes 
structurales. Cette totalitë, qui est plus que 
1 a'somme de ses parties, doit donc se trouver 
appréhendée comme un champ social total dans 
lequel se met en ordre et se met en oeuvre un 
modèle politico-symbolique gradué des altérités 
et des réciprocitës. 
L'unité locale, bien qu'elle constitue le seul 
groupe social qui s'offre a l'observateur, ne 
doit donc en aucun cas - comme l'idëal indigëne 
y invite par ailleurs - être considérée comme 
une monade sociologique, structuralement domi- 
nante, dont diverses institutions 
intercommunautaires auraient pour fonction de 
rompre l'isolement (Rivière-1984 : 80-841. Elle 
doit être au contraire constamment resituëe au 
sein du modële holiste de l'espace social qui 
lui donne' sens comme telle. 
- (b) - Il faut ëgalement se dëpartir de la réification 
de la parenté comme domaine structural hëgé- 
monique au sein des organisations sociales. Il 
est ainsi évident que dans l'espace social que 
nous avons analysé au cours de ce travail, le 
role de la parenté n'est pleinement opératoire 
qu'au niveau local (parentële endogame). Au 
niveau intercommunautaire, hormis le rëseau 
éminemment labile et épars des alliances 
matrimoniales exogames, la parente, par 
l'entremise de certains traits de la 
classification des relations interindividuelles 
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(cf. supra, ch. v'II.21, se trouve subordonnée 
et transposée dans la logique du système rituel 
qui domine ce champ social maximal. 
- (cl - Il faut enfin reconsidérer la question du poli- 
tique qui doit ici impérativement dépasser la 
question du pouvoir individuel (ou de l'absence 
de son exercice) pour se trouver réinscrite 
dans celle des relations entre “personnes 
publiques" (ou "corps politiques" ; cf. 
Rousseau (1762) 1943: 92-93, Du contrat social 
ch. VI). Comme nous l'avons évoqué dans notre 
introduction (supra ch. IV pp.l32-133), le 
destin et les stratégies politiques des 
"headmen" yZnonamë, basés essentielleient sur 
le réseau des alliances intracommunautaires 
(131, se trouvent totalement subordonnés à la 
logique propre du modèle indigène d.es relations 
entrn collectivit$s politiques (parentèles / 
factions au niveau local, communautés au niveau 
supra-local) ; ceci meme s'ils ont un role 
prépondérant dans son actualisation empirique. 
De plus, l'opérationnalité de leur influence 
politique, itant intrinsèquement liée 2 la 
parents, dkroît proportionnellement avec 
l'extension du champ politique extra- 
communautaire. 
Focaliser l'analyse du politique sur 
l'influence individuelle des leaders yanomamë 
c'est cantonner l'analyse 8 un secteur 
extrêmement reduit du champ socio-politique qui 
caractérise cette sociétë. L'espace du 
politique tel qu'il doit être globalement 
appréhendé pour tout groupe local dans une 
sociëté de ce type ne peut donc en aucun cas 
être considéré comme coextensif à la sphPre 
d'influente de son leader. Le champ du 
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politique est ici plutot constitué par la 
sphère d'inclusion maximale de l'espace des 
relations sociales et symboliques entre 
collectivités inclusives au sein de laquelle se 
trouve insérée toute communautë (cf. supra ch. 
VII.11 
Ce champ du politique forme ainsi,un "espace 
social total" subdivisé par la distinction 
d'un ensemble d'altérités collectives aux- 
quelles la réfërence a cette totalité donne 
sens et cohérence et articulé par un système de 
réciprocités (effectives ou symboliques) qui 
traduit leur interdépendance et leur cohésion. 
L'organisation socio-politique analysée dans cette 
étude nous a, donc imposé, afin d'étre restituée dans toute sa 
complexité, d'abandonner tout recours au modèle lignager 
qu'induirait une 'réification "diagrammatique" du matériel 
généalogique recueilli (cf. Guiart 1971 : 35-36). Elle nous a 
amené a lui substituer le concept beaucoup plus heuristique 
d'espace social (géographique, économique, matrimonial,poli- 
tique et rituel) tel qu'il a été proposé par Condominas pour 
l'Asie du Sud-Est (Cqndominas 1980 : Introduction) : "L'es- 
pace social est l'espace déterminé par l'ensemble des systë- 
mes de relation caractéristique du groupe considéré"(op.cit.: 
14). 
Cet espace social peut etre également défini, afin de souli- 
gner sa nature intrinsèquement dynamique, comme le champ 
d'opérationnalité d'une structure de communication inter- 
communautaire permettant simultanément de penser et d'orga- 
niser, en tant que totalité cohérente et intégréeY la 
gradation des altérités socio-politiques et la gradation des 
réciprocités économiques, matrimoniales et symboliques 
fondatrices de la société considérée (14). 
Il ne faut cependant jamais perdre de vue ici le fait que le 
modèle de cet espace social et celui de la structure de com- 
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munication qui en constitue l'armature "processuelle" ne 
forment en rien une entité "socio-logique" absolue englobant 
l'ensemble linguistique et culturel yanomamë. On retiendra au 
contraire que son actualisation concrète n'est toujours que 
le "point de vue" d'un groupe spécifique sur l'ensemble des 
communautés avec lesquelles il entretient des relations 
d'interconnaissance directes ou indirectes. 
Il s'agit donc essentiellement, et c'est la une de ses 
caractéristiques premières, d'un système de catégories 
socio-politiques fondamentalement contextuel dont la 
structure formelle s'oppose 2 ce titre radicalement à celle 
des systèmes lignagers dans lesquels les identités 
collectives se distribuent à partir de la référence à un 
emboîtement hiérarchique centré sur un point de référence 
collectif immuable : l'ancétre éponyme (15). 
3) - Espace socio-politique et échanges rituels 
La caractérisation de l'organisation sociale yanomamë 
en tant qu "'espace social total" articulé par une structure 
de communication politico-symbolique entre sphères d'altéri- 
tés contextuelles (cf. ch. VII.11 impose que nous définis- 
sions ici plus précisément le dispositif institutionnel par 
lequel ce modèle acquiert une actualisation effective. 
Nous l'avons suggéré, le système rituel yanomamë induit la 
coalescence logique et pratique d'une multiplicité de 
représentations (classifications, croyances, normes) portant 
sur le corps, la personne et la société, en leur fournissant 
le moment social d'une cohérence qui les constitue comme 
cadre fondateur d'une praxis politique. 
Il est donc ici permis de considérer que c'est ce système 
rituel, longuement .analysé au cours de ce travail (ch. XI à 
XIV), qui met effectivement en ordre et en oeuvre l'armature 
"idée-logique" dont les articulations instaurent l'espace 
socio-politique yanomamë tel qu'il est conçu et tel qu'il est 
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vécu. 
Au-del3 de la labilité empirique des groupes sociaux et de la 
contextualité multiforme des catégories sociales qui, dans 
les sociétés des basses terres sud-américaines, ont tendance 
à dérouter l'observateur imbu des modèles lignagers classi- 
ques, c'est donc ici a travers le systéme rituel que se cons- 
truit le principe structural fondateur - 1"'épine dorsale" - 
de la cohérence et de la cohésion du système social 
considérë. 
Le systëme rituel évoqué articule la subordination de 
toutes les composantes du système social et symbolique 
yanomamë au sein d'une totalité intellectuelle et pratique 
dont il permet de reproduire indéfiniment la coalescence et 
l'actualisation à chaque décès (rites d'homicide, rites 
funéraires). Il donne corps ainsi périodiquement à l'armature 
d'un systeme d'échanges symboliques (échange de violences, 
échanges de substances biologiques et de constituants 
ontologiques) entre catégories socio-politiques contextuelles 
auxquelles il confëre ainsi consistance en rëaffirmant leur 
interdépendance. Il actualise dans le mëme mouvement la 
cohërence virtuelle d'une multiplicité de propositions 
symboliques relatives à la construction de l'identité indi- 
viduelle (ethno-physiologie,ethno-ontologie et nomination), 
à la définition des altérités collectives (classification des 
relations sociales et politiques) et à l'organisation de 
leurs interrelations(théorie de l'agression cannibale et de 
la réciprocité rituelle). 
Il nous semble donc à ce titre légitime d'affirmer que le 
système des échanges symboliques posés par les rites funérai- 
res et les rites d'homicide que nous avons étudiés constitue 
l'axe structural dominant de l'espace socio-politique 
yanomamë et le principe dynamique des pratiques qui s'y 
inscrivent. 
Un tel processus de condensation rituelle des traits 
fondamentaux d'une organisation et d'une philosophie sociale 
n'est pas rare dans les sociétés des basses terres sud- 
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amëricaines ; J.C. Crocker (1977a : 169-170, 1977b : 247) et 
S. Hugh-Jones (1979 : 155) en ont donné de remarquables exem- 
ples respectivement chez les Bororo du Brësil central et chez 
les Barasana de l'ouest amazonien (Colombie) (cf. d'une façon 
generale sur ce point Overing Kaplan 1977a : 10). 
Nous nous trouvons donc finalement ici dans une situation si- 
milaire à celle de nos collègues spécialistes du domaine 
mélanésien qui, face à l'inadëquation des modëles d'analyse 
traditionnels de la parenté, se sont orientés vers la recher- 
che d'un axe de structuration plus pertinent dans les orga- 
nisations sociales qu'ils étudient, pour aboutir à la mise en 
ëvidence du rôle des systëmes d'ëchanges rituels comme vëri- 
table "centre de gravité" de ces sociëtës (cf. Coppet 1968, 
'1970 ; Iteanu 7983) (16). La similitude n'est cependant pas 
absolue : les ëchanges rituels mëlanësiens sont fondamentale- 
ment incrits dans une économie cërëmonielle de prestations et 
de contre-prestations tandis que les échanges rituels sud- 
amërindiens reposent plutôt sur des ëchanges immatériels 
(substances, identités). Echanges "métaphysiques" qui posent 
en actes les termes de la différenciation sociale (catégories 
de relation socio-politiques) tout en s'efforçant de les 
"retotaliser" par un système de réciprocité symbolique 
(échange des traitements rituels des constituants biolo- 
giques et ontologiques des morts chez les Yanomamë). 
Tout se passe donc dans ce cas comme si les disjonctions con- 
ceptuelles entre divers degrés d'altérité sociale et 
politique se voyaient, dans le mouvement mëme de leur 
affirmation, recoupés par des cycles de transactions 
rituelles (exo- et endo-cannibalisme pour les Yânomamë) qui 
en posent l'indispensable interdëpendance au sein d'une meme 
totalité (17). 
Cette caractéristique extrêmement importante des 
organisations sbciales des basses terres sud-américaines a 
d'ailleurs été récemment Soulign@e par Overing Kaplan (1981 : 
164) dans une formulation qui nous semble particulièrement 
heureuse et dont notre matériel yanomamë corrobore totalement 
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la pertinence : 
"Dans chacune de ces sociétés les principes de l'échange sont 
dans une certaine mesure des principes métaphysiques qui 
mettent l'accent moins sur un type spécifique de constitution 
de groupes sociaux que sur la mise en forme de relations 
appropriées entre des êtres ou des catégories conçues comme 
significativement différentes mais indispensables l'une,à 
l'autre pour que la société existe". 
Il nous semble que c'est précisément dans le cadre 'd'une 
telle démarche que la logique de l'altérité et de la récipro- 
cité des rites “cannibales" yanomamë élabore une structure 
d'échange symbolique entre catégories sociales antagonistes 
constitutive de l'ordre social ; ordre dont elle pose, ainsi 
les conditions idéelles d'existence et de permanence (voir 
Overing Kaplan 1984 : 150-157 sur la notion de "Structures 
élémentaires de réciprocité"), 
L'ensemble des remarques qui précèdent doivent nous 
amener par ailleurs à une reconsidération, partielle, des 
thèses de Lévi-Strauss sur le rite, telles qu'au moins elles 
ont été. formulées dans le Finale de 1'Homme nu (Lévi-Strauss 
1971). La confrontation de notre description du rite 
funéraire reahü (supra ch. XII.3) et du rite d'homicide 
unokaimu (supra ch. XI) avec les mythes qui leur 
correspondent (respectivement infra Annexe III : Mythes l et 
2)'permet aisément de constater que, par des processus 
logiques d'homologie ou d'inversion, le r.ituel est 
effectivement, comme le propose Lévi-Strauss, le support 
d'une reformulation en acte des représentations mythiques 
. . . "à l'état de notes, d'esquisses ou de fragments" (181, 
comme autant de connotations associées à des conduites non 
verbales (op.cit : 598-599). En ce sens, le rite vise 
effectivement à "reconstruire le continu par des opérations 
pratiques depuis le discontinu spéculatif..." (op.cit : 610) 
(19). 
Il nous semble cependant que cette analyse, qui limite les 
689 
"opérations pratiques" du rite à des comportements, (gestes, 
manipulations d'objets, récitations), oblitère de ce fait sa 
dimension "socio-logique" fondamentale. 
La dimension ainsi occultée est celle qui sous-tend la carac- 
térisation socio-politique des partenaires mobilisés par le 
rite et la définition des normes d'interaction et de transac- 
tion qui articulent leur intervention rituelle. 
Notre analyse du système rituel yanomamë démontre parfaite- 
ment, dans cette perspective, que le rite est un objet 
culturel essentiellement hybride qui opère à la fois par la 
mise en place d'une "structure de code" (comme "mythologie 
implicite") et par celle d'une "structure de réseau" (comme 
armature sociologique des interactions et des transactions 
rituelles) (cf. Sperber 1972 : ch. 3 sur ces points). 
Lévi-Strauss a mis en évidence sur le plan du "code" rituel 
un travail de recomposition pratique des disjonctions cogni- 
tives produites par la philosophie mythique. Le matériel 
yanomamë analysé au cours de cette étude suggère que le rite 
s'astreint à une recomposition similaire sur le plan de la 
logique socio-politique qu'il met en oeuvre, donc sur le plan 
de ses propriétés de "réseau". 
La mise en scène de la "mythologie implicite" et des diffé- 
rents systèmes de croyance évoqués dans le déploiement des 
rites se trouve généralement sous-tendue par un ensemble de 
règles à finalités spécifiquement "socio-logiques" : ces 
règles sont essentiellement des normes de réciprocité entre 
partenaires rituels sociologiquement opposés (20). Ainsi, les 
rites associent-ils constamment par un système d'échanges 
cérémoniels et symboliques les catégories socio-politiques 
disjointes par la logique cognitive qui les constitue comme 
telles. 
NOUS avons donc bien ici dans les rites, sur le plan socio- 
politique, une véritable "retotalisation" symbolique des 
discriminations conceptuelles mises en forme par les classi- 
fications sociologiques (cf. sur ce point nos remarques des 
pages 687-688 supra). 
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C'est un tel processus que nous avons tenté de mettre en 
évidence dans notre étude des rites guerriers et funéraires 
yanomamë. Rites dont nous avons vu qu'ils constituent 
précisément un dispositif d'articulation et d'a.ctualisation 
politique périodique des catégories antagonistes qui' 
découpent l'univers social de tout groupe local yanomamë à 
travers la mise en oeuvre d'une symbolique des ëchanges 
"cannibales" i ntercommunautaires. . 
Le rituel aurait donc bien sur le plan sociologique, comme 
sur le plan mythologique, vocation à constamment recomposer 
les disjonctions imposées par l'organisation cognitive du 
réel. 11 tendrait cependant dans ce cas à faire de ce 
processus une dëmarche fondatrice de l'état de société ; en 
effet,si la logique disjonctive des conceptualisations 
sociales fait advenir une société à la cohérence intellec- 
tuelle, seul le mouvement inverse de "retotalisation" des 
catégories qu'elles opposent par le système des échanges 
socio-symboliques construit sa cohésion pratique. 
Nous pensons donc que les "propriétés de réseau" des rites, 
telles que nous avons pu les dégager dans cette étude, nous 
permettent de postuler que le rituel est plus qu'une simple 
"mythologie à rebours" luttant - avec obstination et impuis- 
sance (Lévi-Strauss 1971 : 608) - contre la discontinuité 
cognitive à l'aide de répétitions ou de différenciations 
infinitésimales (op.cit. 602). 
A notre sens, les rites, s'ils travaillent effectivement 
contre la pensée discrète pour retrouver la continuité du 
vécu, ne le font pas exclusivement, en vain, sur le plan de 
la spéculation intellectuelle. En multipliant, sur le plan de 
la logique sociale, les normes de réciprocité entre 
catégories d'altéritë socio-politique, ils posent ces 
catégories comme telles en les opposant et en garantissant 
simultanément les conditions de leur interdépendance. Ce 
faisant, ils fondent tout simplement une structure de 
communication constitutive de l'articulation interne de tout 
ordre social. 
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plutôt que de considérer le rite, tel Lévi-Strauss, Comme une 
sorte de rocher de Sisyphe intellectuel, comme un exercice 
maniaque et désespéré (cf. op.cit. : 608), il nous semble 
plus approprié d'y voir, ainsi que l'a récemment proposé S. 
Hugh-Jones dans une étude sur les rites Yurupary des Barasana 
d'Amazonie colombienne, un dispositif culturel charnière 
entre organisation cognitive et pratique sociale : 
II . . . le rite ne s'assimile pas au ,mythe par.ce qu'il se situe 
à mi-chemin de la pensée et de l'action. C'est à travers les 
rites que les catégories de la pensée produisent des effets. 
Le mythe peut instaurer l'ordre de la pensée mais c'est à 
travers le rite que cet ordre est manipulé pour ordonner 
l'action et la société dans son ensemble" (S. Hugh-Jones 
1979: 260). 
Les considérations de Sperber ((1968) 1972 : ch. 3 et pp. 
116-118) sur l'interdépendance des "propriétés de code" et 
des "propriétés de réseau" des rites, évoquéesdans les pages 
qui précèdent, constituaient une critique anticipée de la 
perspective strictement sémiologique de la théorie lévi- 
straussienne (1971); critique que rejoint dans une grande 
mesure la rêflexion de Hugh-Jones que nous venons de citer. 
Sperber ouvre cependant une dimension supplémentaire à cette 
hypothèse en associant, dans sa discussion des structures de 
code et de réseau, systèmes rituels et systèmes politiques 
comme des "systèmes totaux de communication" imbriquant 
inextricablement systèmes de signes et systëmes d'échanges 
(op.cit : 76, par exemple). 
L'analyse des rites yànomamë proposée dans ce travail s'ins- 
crit très exactement dans une telle perspective. D'une 
certaine manière, elle s'efforce même d'en prolonger la 
pertinence puisque, si nous y avons tenté de mettre en lumiè- 
re l'interdépendance entre la structure de code et la struc- 
ture de réseau des rites considérés (Z?), nous nous y sommes 
également efforcés de montrer que système rituel et champ du 
politique sont, dans cette société, parfaitement indissocia- 
bles. Indissociables dans l'articulation d'un espace social 
. 
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sous-tendu par un système total de communication qui consti- 
tue et institue simultanément l'organisation et la réprésen- 
tation de l'état de société considéré. 
4- Systihne ri tue1 ) théorie étiologique et symbolisme "bio- 
ontologique" 
Nous achéverons cette conclusion par une série de 
remarques sur deux aspects complémentaires du système rituel 
yanomamë qu'il nous semble. a tous égards importants de 
relever pour compléter son analyse : son articulation à 
l'économie d'une théorie indigëne de l'agression (effective 
ou magique) et la focalisation de son "travail symbolique" 
sur les constituants de la personne et du corps des morts. 
4.1. - Le rite funéraire et le rite d'homicide yanomamë ne 
relèvent à notre sens ni des rites périodiques ni des rites 
occasionnels stricto sensu (cf. sur cette classification 
Smith 1979 : 145-148). Il est plus juste de considérer qu'ils 
renvoient simultanément à ces deux catégories dans la mesure 
où ils ont pour vocation de prendre en charge solidairement 
le traitement symbolique des décës imputés aux agressions 
humaines ; donc de morts à la fois individuellement 
particuliërement imprévisibles et socialement parti- 
culièrement récurrentes (cf. sur ces notions Augé 1977 : 
132-137) (22). 
Ces rites, dont l'organisation cognitive repose sur un schëme' 
intellectuel et institutionnel générique et intangible (la 
représentation et la gestion cérëmonielle de la mort), voient 
donc leur actualisation tributaire d'un dispositif 
interprétatif connexe qui gère pour sa part la singularité et 
l'imprévisibilité des déc&s (via le savoir ethno-médical : 
nosologie, pathogénie, étiologie). 
On peut donc considérer qu'afin de pouvoir mettre en oeuvre 
les rapports de sens institutionnellement articulés autour de 
la mort ces rites doivent se trouver articulés à un système 
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de lecture des rapports de force qu'enregistre chaque dêcès 
(modalité de l'agression, distance socio-politique de 
i 
l'agresseur). 
Ces rapports de force se trouvent inscrits dans la partition 
politique de l'univers social de tout groupe local (grada- 
tions spatiales de l'altérité) sous forme d'une théorie des 
pouvoirs pathogènes (cf. supra ch..VIII, IX, X). Tout décës 
imputé a une intervention humaine impose ainsi, du point de 
vue des CO-résidents (cognats) du défunt (deuilleurs), la 
spêcification et la distinction d'alliés (affins 
classificatoires) et d'ennemis (non parents) susceptibles 
d'endosser les rôles rituels (effectifs ou supposés) de 
fossoyeurs et de prédateurs requis par la tenue des rites 
funéraires et du rite d'homicide ‘(cf. supra ch. XI et XII). 
Il est ainsi évident que ces rites ne peuvent déployer leur 
"structure de code" sans que le dispositif diagnostique ait 
assuré la définition de leur "structure de réseau" ; sans 
qu'il ait spécifié les partenaires socio-politiques qui 
sous-tendront l'actualisation cérémonielle (réciprocité 
endo-cannibale) et symbolique (réciprocité exo-cannibale) du 
schëme cognitif dont ils sont porteurs (représentation et 
gestion de la mort). 
La mort est donc dans ce système "bonne à penser" sur un 
double registre. Elle est, comme phénomène structure1 (pré- 
visible et récurrent), la pierre angulaire de la représenta- 
tion/organisation de l'espace socio-politique à travers le 
dispositif rituel qui en assure le traitement symbolique. 
Elle est également, comme phénomëne événementiel (unique et 
imprévisible), le point focal d'enregistrement des pouvoirs 
agressifs qui traversent cet espace. La mort est de cette 
maniëre le lieu simultané d'un système de signes et d'un 
système d'échanges dont l'entrecroisement indissociable 
constitue la totalité sociale comme telle. 
La théorie étiologique, ainsi que la nosologie et la patho- 
génie qui la traduisent, forment donc ici une s0rte d"'embra- 
yeur" du systëme rituel et des relations socio-politiques 
- -- 
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empiriques qui en découlent : solidarité, rivalité et 
hostilité entre CO-résidents (cognats),alliés(affins 
classificatoires) et ennemis (non-parents). 
Le savoir ethno-médical interprète les désordres somatiques 
individuels dans le cadre du système des représentations 
socio-politiques qu'articule la théorie indigène de l’altéri- a 
té cannibale (repérage cognitif) tandis qu'il les situe, dans 
le méme mouvement, au sein de la dynamique des relations 
politiques intercommunautaires empiriques au sein desquelles 
est intégré le groupe local du (des) malade(s) (repérage 
pragmatique). 
Le systëme diagnostique a donc ici littéralement vocation à 
donner corps au système rituel à travers la gestion politico- 
symbolique des ëvënements biologiques individuels. 
11 s'agit d'un dispositif de symbolisation qui met en 
rapports constants le surgissement aléatoire des troubles 
corporels individuels et le schème symbolique permanent des 
figures génériques de l'altérité socio-politique, sous forme 
d'une théorie,pathogénique de la prédation réciproque. 
L'ensemble virtuel des diagnostics concevables assure ainsi 
la transcription de la singularitë des dëcès au sein d'une 
configuration politico-rituelle institutionnelle dont il ga- 
rantit dans -le même mouvement l'actualisation pratique et 
fonde le principe dynamique. 
Ce systëme diagnostique constitue sur le plan cognitif ëgale- 
ment un dispositif "syntaxique" qui articule les multiples 
ordres de représentation partiels (23) d'une logique 
symbolique et sociale globale au sein d'un processus d'inter- 
prétation in statu nascendi des infortunes biologiques singu- 
lières. 
Il constitue donc finalement, à ce double titre, une sorte de 
"processeur" cognitif et pragmatique général qui assure la 
c,oalescence et l'actualisation périodique de la cohérence 
structurale virtuelle de l'ensemble des dimensions sociolo- 
giques et symboliques constitutives de l'espace social 
yanomamë (24). 
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4.2. - L'organisation et la représentation des condi- 
tions d'existence et de permanence de l'ordre socio-politique 
yanomamë telles que nous avons tenté de les cerner au cours 
de ce travail constituent un exemple particulièrement perti- 
nent de l'hypothèse générale formulée par Augé (1984 : 35-36) 
à propos de l'interprétation traditionnelle de la maladie : 
II . . . une même logique intellectuelle commande la mise en ordre 
biologique et la mise en ordre sociale... il y a en quelque 
sorte, dans une société donnée, une seule grille d'interpré- 
tation du monde s'appliquant aussi bien au corps individuel 
qu’aux institutions sociales, plus exactement... si logique 
il y a, elle est celle même dont procèdent simultanément la 
constitution du corps et l'institution du social...". 
La validité de cette hypothèse est, nous semble-t-il, encore 
plus littéralement pertinente dans le domaine des sociétés 
sud-amérindiennes que dans celui des sociétés africaines qui 
ont suscité son élaboration. Le discours symbolique sur le 
corps et la personne (étiologique, rituel) est en effet, dans 
les sociétés des basses terres sud-américaines, beaucoup plus 
que le moyen privilégié d'un"rappe1 à l'ordre social"(op.cit. 
36) (251, ordre dont le socle structural,économico-juridique, 
semble ëtre ailleurs. 
Notre analyse du système rituel- yanomamë nous parait l'avoir 
amplement démontré : la répartition socio-politique des pou- 
voirs pathogènes et celle des "travaux" rituels sur les 
constituants biologiques et ontologiques des morts consti- 
tuent véritablement, dans cette société, l'axe structural 
fondateur à partir duquel prennent corps - aussi littérale- 
ment que possible - l'organisation et la représentation de 
l'espace des relations socio-politiques, 
Le symbolisme "bio-ontologique" n'est donc pas seulement ici, 
à travers la représentation de la maladie et les rites qui 
s'y associent, le moyen d'une lecture et d'une gestion des 
aléas de la dynamique sociale. Il fournit également et peut- 
étre surtout, en tant que point focal d'une réflexion sur 
l'indi'viduation, le matériau fondamental à partir duquel se 
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pensent et s'organisent les dimensions constitutives de 
l'ordre social et politique. 
L'articulation symbolique des composantes biologiques et 
ontologiques de l'individu n'ont ainsi de sens dans la 
culture yànomamë que par rapport à la répartition de leur 
traitement post-mortem entre différents agents rituels 
socio-politiquement définis ; leur intégration vitale n'est, 
de la méme manière, dotée'de signification qu'en relation au 
champ socio-politique des pouvoirs pathogènes susceptibles de 
la mettre en cause. 
Inversement donc, les catégories sociologiques au sein 
desquelles se répartissent, pour tout groupe local, agents 
rituels et agresseurs potentiels n'acquièrent de réalité 
cognit.ive et pragmatique qu'a travers les relations qui leurs 
sont prêtées avec le corps et la personne des membres de ce 
groupe. 
La symbolique corporelle et ontologique ego-centrée du systè- 
me étiologique et du système rituel yanomamë constitue bien 
ici l'idiome privilégié sur lequel repose l'opérationalité et 
l'intelligibilité des relations et des positions sociales qui 
structurent cette société (ainsi par ailleurs que la théorie 
de sa reproduction puisque le traitement rituel des 
constituants biologiques et ontologiques induit également la 
maîtrise du temps mëtéorologique, biologique, sociologique et 
cosmologique ; cf. supra ch, XIII et XIV). 
Le schëme culturel global par lequel l'espace social yanomamë 
acquiert cohërence et cohésion prend donc ici racine dans un 
registre symbolique dominant qui est celui de la "dé-composi- 
tion" politico-rituelle du corps et de la personne des indi- 
vidus ; "dé-composition" à travers laquelle se pose une thëo- 
rie en acte de l'altérité cannibale comme axe idéologique 
fondateur de cette totalité sociale et culturelle. 
C'est ainsi via le discours biologique et ontologique de 
l'individuation et de sa "dé-construction" rituelle post- 
mortem, attribuée aux ressortissants de diverses 
circonscriptions socio-politiques contextuellement définies 
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(26), et non sur une logique symbolique de l'identité 
collective et de la transmission linéaire dans le cadre de 
groupes constitués, que s'élaborent solidairement les 
propositions culturelles fondamentales qui régissent et 
constituent comme tel cet ordre social. Propositions qui 
établissent les modalités d'articulations des altérités 
(différenciations socio-politiques), des réciprocités 
(économiques, matrimoniales et symboliques) et des 
périodicités (météorologiques, biologiques, sociologiques et 
cosmologiques). 
Une telle relation entre construction culturelle de 
l'espace/temps social et symbolisme "bio-ontologique" de 
l'individuation s'est trouvée dégagée comme une dimension 
fondamentale des structures et des philosophies sociales 
sud-amérindiennes par un certain nombre de spécialistes de 
cette région depuis quelques années (voir par exemple les 
contributions du symposium "Social Time and Social Space in 
Lowland South America" organisé en 1976 à Paris par -J.Overing 
Kaplan et celles du symposium "A pesquita etnologica no 
Brasil" organisé par A. Seeger, R. Da Matta et E. Viveiros de 
Castro à Rio de Janeiro en 1978 ; Overing Kaplan 1977a et b, 
Seeger et alii 1979). 
Sur ce point comme sur plusieurs autres, l'analyse de la so- 
ciété yànomamë proposée dans cette thëse doit donc être resi- 
tuée dans le cadre d'une entreprise comparative collective 
sur les cultures des sociétés des basses terres sud- 
américaines; entreprise au développement de laquelle nous 
avons souhaité contribuer en ouvrant un nouveau dossier 
ethnographique sur une société amazonienne dont l'univers 
intellectuel s'est trouvé, malgré l'étonnante notoriété dont 
elle jouit, paradoxalement assez peu exploré. 
D'une façon générale, les réflexions que nous venons de 
proposer à titre de conclusion de ce travail ont donc pour 
but de reprendre plusieurs axes comparatifs déjà dégagés par 
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un ensemble de recherches rëcentes menées dans cette région 
du monde et de montrer en quoi notre matériel yanomamë permet 
d'en corroborer et, peut-être, d'en développer la fécondité. 
Mais elles ont également pour objectif d'en proposer un 
certain nombre d'autres que la spêcificitë des données que 
nous avons recueillies permet de mettre en lumière avec une 
acuité particulière. 
On notera enfin que l'anthropologie dont nous nous réclamons 
ici persiste patiemment à porter une attention privilëgiée à 
des systèmes intellectuels qu'une plëthore de travaux néo- 
fonctionnalistes accablent avec une prédilection marquée, 
depuis un certain nombre d'années, de leur réductionnisme 
outrancier (écologisant ou biologisant). Sous la plume corro- 
sive de leurs auteurs la richesse et la complexité des cultu- 
res des peuples sud-amérindiens se voient ainsi de plus en 
plus défigurées sous forme de fragments ideologiques (au sens 
d"'opium des Sauvages" selon le mot de P. Clastres) ; reflets 
disparates, falots, et étrangement redondants de contraintes 
"infrastructurelles" implacables. 
Notre thèse a dans ce contexte ëgalement pour ambition de 
rappeler,à propos d'une ethnie trop souvent mise à mal par 
les fétichistes de la "raison utilitaire" de toutes 
obédiences, qu'au-delà du cadre des contraintes naturelles 
dans lequel elle s'inscrit incontestablement (mais que rien 
ne permet d'assimiler à un ensemble de déterminismes 
culturels : cf. Shalins 1976 : 2591, la dynamique sociale 
observable dans cette sociëté ne peut être véritablement 
comprise indépendamment du schême conceptuel et. symbolique 
global (cf. Lëvi-Strauss 1962b : 173) qui rend intelligible, 
et de ce fait organise, l'espace socio-politique au sein 
duquel elle prend forme. Nous avons donc souhaité ainsi rap- 
peler modestement que, chez les Yanomami ou ailleurs, "la 
culture n'est pas simplement la nature exprimée sous une 
autre forme" (Sahlins 1976 : 260). 
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(1) Cf. Rivi 
des Guyanes. 
NOTES DE LA CONCLUSION 
ëre 1984 : 4, à propos de quelques ethnies 
(2) Par exemple Overing Kaplan 1977a : 9-10 ; Seeger, 
Da Matta e Viveiros de Castro 1979:9-10 ; Seeger 1980 : 127. 
(3) C'est le terme qu'emploie par exemple Thomas 1982:l 
pour décrire l'organisation sociale des Pemon du Vénézuéla. 
(4) Classification des relations interindividuelles 
(parenté) centrées sur un eeo de référence (supra ch. VII.2); 
classification des relations intercommunautZ?ëZ (supra ch. 
VII. 1) centrées sur un groupe local de référence. 
(5) Cf. supra ch. XI et XII sur le système rituel des 
échanges symboliques exo- et endo-cannibales. 
(6) Sur tous ces points, voir supra notre ch. VII, 
consacré à la présentation de la terminologie de parenté et 
de la classification des relations intercommunautaires yano- 
mamë. 
(7) Classification des relations interindividuelles et 
intercommunautaires, ethnophysiologie, ethno-ontologie, théo- 
rie étiologique, exégëses rituelles... 
(8) On mettra ic.i en parallèle la mise en question de 
la pertinence des modëles africanistes par les spécialistes 
de la Nouvelle-Guinée depuis Barnes (1962) dans les sociétés 
qu'ils étudient ; sociétés qui se voyaient auparavant imputer 
sur cette base une prétendue "fluidité structurale" 
("structural looseness" ; cf. par exe;p,le16P10uwer 1960, Van 
der Leeden 1960 et Scheffler 1985 : - et dans les- 
quelles un ensemble de travaux comparatifs récents révële au 
contraire l'importance des systëmes d'échanges cérémoniels 
comme axe structural fondamental de l'organisation sociale 
(cf. Iteanu 1983 : 2-4). 
(9) Elles ne sont toutefois pas, ou n'ont pas toujours 
été dans un passé relativement récent, inexistantes : cf. par 
exemple Overing Kaplan 1975 : ch. III et Kracke 1978 : 76-79. 
(10) "On peut penser le politique sans la violence, on 
ne peut pas penser le social sans le politique : en d'autres 
termes il n'y a pas de société sans pouvoir" (P. Clastres 
1974 : 21). 
(11) "La politique des sauvages, c'est bien en effet de 
faire sans cesse obstacle à l'apparition d'un organe séparé 
du pouvoir, d'empécher la rencontre d'avance fatale entre 
institution de la chefferie et exercice du pouvoir" (P. Clas- 
tres 1980 : 107-108). 
(72) "C'est bien,au contraire, de refuser la 
séparation du pouvoir d'avec la société que la 'tribu 
entretient avec son chef une relation de dette car c'est bien 
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elle qui demeure détentrice du pouvoir et qui l'exerce sur le 
chef. La relation de pouvoir existe bren : elle prend la 
figure de la dette qu'à jamais doit payer le leader" (P. 
Clastres 1980 : 141). 
(13) Et dans une proportion bien moindre sur celui des 
alliances matrimoniales intercommunautaires (cf. supra ch. 
VII.1 1. 
(14) Cf. C. 'Hugh-Jones 1979:71-73 sur la notion de 
structure de communicatiqn intercommunautaire et Sperber 1972 
. . ch. 3 sur le politique comme structure de communication 
alliant indissociablement "propriétês de code" et "propriêtês 
de réseau". 
(15) voir, sur l'opposition entre réseaux acentrés et 
graphes hiérarchiques, Rosenstiehl et Petitot 1974. 
(16) "Pour la Mêlanésie, au contraire, l'organis'ation 
sociale est en perpétuel mouvement : il n'y a pas de groupes 
fixes, ni empiriquement ni conceptuellement. Par contre, les 
rituels offrent une stabilité remarquable quant à leur perpé- 
tuation dans le temps" (Iteanu 1983 : 19). 
(17) Sur les relations entre "effet stuctural de dis- 
jonction" et "êchange symbolique", voir Baudrillard 1976 : 
204-206. 
(18) Le rite multiplie effectivement, hors de ses exé- 
gèses proprement dites, les connotations et les renvois, al- 
lusifs et.fragmentaires, verbaux ou non verbaux, au mythe qui 
lui correspond (Lévi-Strauss 1971 : 600-602) : voir par 
exemple les allusions au retour mythologique des spectres 
dans la sêquence terminale du rite funéraire, le reahu (cf. 
supra ch. X11.3, XIV et infra Annexe 111.2). 
(19) "Ainsi donc tandis que le mythe tourne rêsolument 
le dos au continu pour découper et désarticuler le monde au 
moyen de distinctions, de contrastes et d'oppositions, le 
rite suit un mouvement en sens inverse : parti des unités 
discrëtes qui lui sont imposées par cette conceptualisation 
préalable du réel, il court après le continu et cherche à le 
rejoindre bien que la rupture initiale opërëe par la pensée 
mythique rende la tâche impossible à jamais" (op.cit.: 607). 
(20) Par exemple chez les Yanomamë : 
cognats(co-rësidents)/affins classificatoires (alliés) : 
réciprocité cérémonielle endo-cannibale ; 
cognats(co-résidents)/non-parents (ennemis) : réciprocité 
rituelle exo-cannibale. 
(21) Relèvent du "code" le discours "para-culinaire" 
sur le cannibalisme, la conception du travail symbolique des 
agents rituels sur les composantes du corps et de la personne 
du défunt, les théories de la périodicité attachées aux 
différents rites; relèvent du "réseau" la définition socio- 
politique du choix des agents rituels, 1 eS normes de 
réciprocité effective et symbolique à l'oeuvre dans les 
interactions et transactions rituelles. 
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(22) Rappelons incidemment ici que pour le groupe local 
d'un défunt ces deux rites sont associés comme des versants 
simultanés et complémentaires du traitement de son cadavre : 
le service funéraire des alliés ("consommation" des cendres 
d'ossement) renvoie à la prédation "guerriSèurer'a te,s ennemis 
("dévoration" des chairs putrides) (cf. . XI et 
X11.1). 
(23) Théorie ontologique, ethno-physiologie, nosologie, 
étiologie, classifications sociales et politiques, théorie du 
cannibalisme... 
(24) Voir par exemple Augé 1974b : 60 et 1975: xviii 
pour le rôle de la nosologie comme registre "idée-logique" 
articulateur des domaines ethnographiques dissociés par la 
perspective monographique classique.Voir également Augé 1974a 
sur la notion de "cohérence virtuelle" des divers ordres de 
représentation dans une société donnée("idéo-logique"). 
(25) Voir par exemple Zempléni 1973 : 141-142 sur 
l'utilisation de la maladie dans la gestion des liens des 
individus avec les structures socio-politiques de leurs 
groupes (cf. également Zempléni 1982). 
(26) On notera par ailleurs l'insistance des sociétés 
des basses terres sud-américaines à lier indissociablement 
l'intégration des constituants biologiques, ontologiques et 
sociaux et la question de l'identité individuelle à l'inter- 
vention rituelle de différentes figures de l'altérité sociale 
ou politique (cf. par exemple J.C. Crocker 1977a, M. Carneiro 
da Cunha 1979). L'association rituelle entre composantes du 
corps, de la personne, nom propre et différents agents 
socio-politiques que l'on trouve chez les Yanomamë est à cet 
égard parfaitement exemplaire. 
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ANNEXE 1 : CATEGORIES ETIOLOGIQUES ET CHOIX DIAGNOSTIQUES 
A) Ordre de prépondérance, répartition par sexe et par 
classe d'age 
1) Nous proposerons ici en premier lieu un aperçu statis- 
tique sur les diagnostics de cas concrets de maladies qui nous 
ont, été rapportés durant vingt-sept mois d'enquéte de terrain 
(1975/1976', 1978, 1979, 1981) dans deux communautés (Catrimani 
et Toototobi (1)) dans lesquelles nous avons le plus longuement 
séjourné. 
Ces 107 diagnostics portent sur des cas de maladies graves 
(Gkai) ; cas qui, s'ils concernent essentiellement les 
membres des communautés considérées, incluent parfois également 
des diagnostics dé maladies ayant affecté des membres de groupes 
locaux voisins en visite de plus ou moins longue durée. 
Le tableau qui les regroupe (Tableau 27) ne peut donc en aucun 
cas être considéré comme le résultat d'une enquête médicale ni 
comme celui d'une étude statistique stricto sensu. Il doit surtout 
retenir l'attention par les indications qualitatives qu'il four- 
nit sur la manipulation concrête du discours étiologique yano- 
mamë (importance relative du choix des catégories diagnostiques). 
(voir page suivante) 
-------------------- 
(1) Wakathautheri et Thoothothobitheri : dénomination de grou- 
pes existant encore en 1984 auprès des missions Catrimani et 
Toototobi et dont la population respective était en 1981 de 
61 et 83 personnes. 
. 
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Tableau 27 : 107 cas de maladies 
Etiologies 
Nombre 
de cas 
Pourcentage 
Agressions humaines 
Ykomamë thëbë uno : 
+ agression du 
double animal 
+ chamanisme 
agressif 
+ sorcellerie et 
magie amoureuse 
+ sorcellerie 
commune 
+ sorcellerie par 
prise d'empreinte 
2 
10 
11 
33 
13 
+ sorcellerie 
guerrière 9 
2% 
9% 
10 99 
31 % 
12 % 
8% . 
Total soLl1erie 66 62 % 
Total agressions 
humaines 78 73 % 
Agressions non-humaines 
Yai thëbë uno : 
+ esprits 
maléfiques 15 14 % 
t images vitales natu- 
relles (accidents, 
transgressions) 14 12 % 
Total agressions 
non-humaines 29 27 % 
Total général des 
diagnostics émis ICI7 100 % 
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une remarque doit être faite à propos de ce tableau. Les 
maladies contagieuses dont la propagation est imputée aux 
"blancs" n'y ont pas été comptabilisées. Essentiellement pour 
deux raisons. D'une part, les épidémies récentes (rougeole, 
coqueluche) qui ont trës gravement affecté les groupes des ré- 
gions étudiées ont eu lieu lors de notre absence du terrain 
(1974, 1977; août 1987). D'autre part les affections de moindre 
létalité mais de mëme origine (syndromes grippaux, infections 
intestinales, affections cutanées... ) sont désormais constantes : 
le nombre de leurs occurre.nc.e.s i.ndividuelles,qui devrait se voir 
inclus dans notre tableau,serait d'une ampleur telle qu'il re- 
lëguerait les étiologies traditionnelles à une position insi- 
gnifiante (il nous aurait également imposé de consacrer l'ex- 
clusivité de notre enquête à leur enregistrement). 
Pour donner un apercu de cette ampleur, nous nous bornerons à 
rappeler ici des chiffres déjà publiés (Albert and Zacquini 
1979 : 144) (2) : les traitements para-médicaux dispensés par 
la Mission Catrimani (affections virales et leurs compl.ications, 
dysenteries, affections cutanées) sont passés de 1999 (février 
1971 à mars 1974) - avant la construction de la route Périmé- 
trale Nord dans la région - à 11585 pour les 38 mois suivants 
(avril à mai 1977). 
Le passage d'un contact permanent "simple" (mission) avec la 
frontiëre "blanche" à un contact permanent "complexe" (divers 
représentants de la société nationale), s'est donc ainsi soldé 
pour les Yanomamë du Catrimani par une multiplication par six 
de l'importance des soins médicaux nécessaires au maintien de 
leur situation sanitaire à un niveau acceptable. 
2) Le second tableau présenté ci-après (Tableau 28) re- 
groupe un ensemble de 29 causes de morts récentes énoncées par 
nos informateurs lors de trois de nos séjours dat-ns la région 
du Rio Catrimani (22 mois de 1975 à 1979). 
Ces causes ont été invoquées à l'occasion de décès de membres 
d'un ensemble de dix communautés (environ 300 personnes) auxquels 
(2) Données provenant des archives médita 
Catrimani. 
les de la Miss ion 
-. _ _.. _ _. . .- 
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nous avons assisté Ou qui nous ont été simplement rapportés. 
Il s'agit donc là encore d'un échantillon statistique dont la 
va.leur est essentiellement indicative. 
Comme dans le tableau précédent, et pour les mémes raisons, 
nous n'avons pas fait figurer ici les décès imputables aux ëpi- 
démies "blanches“ (sauf cas de décès individuels à la suite de 
complications de syndromes grippaux). 
Deux é'pidémies de rougeole ont frappe la région du Catrimani 
en 1974 et en 1977. La première a provoqué au moins quatre 
morts (soit environ 7 49 de da population du groupe atteint) ; 
la seconde 68 morts (soit respectivement 50 %, 45 % et 30 % de . 
la population des trois communautés affectées). 
La disparitë du nombre de décës entre ces deux épidémies tient 
au fait que le groupe contaminé en 1974 se trouve situé à pro- 
ximité d'un poste missionnaire (Mission Catrimani) qui a pu in- 
tervenir immédiatement pour enrayer une évolution catastrophique 
de la situation, tandis que les trois communautés atteintes 
en 1977 en étaient beaucoup plus éloignées (trois à quatre jours 
de marche). 
(voir page suivante.) 
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Tableau 28 : 29 causes de morts récentes 
Etiologies 
Nombre 
de cas 
Pourcentage 
Agressions humaines 
YSnomamë thëbë uno : 
+ agression du 
double animal 
+ chamanisme 
agressif 
t sorcellerie par 
prise d'empreinte 
t sorcellerie 
guerrière 
4 14 % 
3 10 40 
2 7% 
11 38 % 
Total sorcellerie (3) 13 
Total agressions 
humaines 20 . 69 % 
Agressions non-humaines 
Yai thëbë uno : 
f esprits 
maléfiques 2 7% 
+ images vitales 
naturelles (4) 4 14 % 
Total agressions 
non-humaines 6 21 % 
Divers : 
t maladies "blanches" 
(syndromes grippaux) 3 10 % 
Total général des 
causes de mort 29 100 % 
Rappelons ici que la "sorcellerie commune" et la "sorcellerie 
amoureuse" ne sont jamais considérées comme létales. 
(4) La totalité de ces cas de décès sont ceux de nouveaux-nés 
imputés à la transgression d'i.nterdits de couvade. 
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3) NOUS proposerons maintenant, pour compléter l'analyse 
des données présentées dans les deux tableaux précédents, un 
regroupement des causes invoquées par nos informateurs pour le 
décés de 131 personnes à l'occasion du recueil de généalogies 
de quatre villages du haut Catrimani (5) issus par fissions 
successives d'une même communauté d'origine dont l'existence 
remonte à près d'un siëcle. 
Il s'agit de morts survenues jusqu'en 1974, avant notre premier 
séjour sur le terrain, exclusivement sur les sites successive- 
ment occupés par ces communautés : les décës d'individus mariés 
à l'extérieur de cet ensemble ne sont ainsi pas comptabilisés 
alors que ceux de leurs alliés uxorilocaux le sont. 
I 
Ce tableau et sa comparaison avec ceux qui précèdent valent 
donc de nouveau ici plus par leur enseignement qualitatif que 
pour leur rigueur et leur exhaustivité statistique. 
(voir page suivante) 
--a----s---me-- ---e- 
(5) Makudasihibitheri, Manihibitheri, Hwayautheri, Usii;tzeri : 
dénomination des sites occupés en 1976 ; populat<on t I de 
141 personnes (été 1975). Voir.carte supra p. 52 (groupes 26 
à 29). 
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Tableau 29 : 131 causes de morts anciennes 
Etiologies 
Nombre 
de cas 
Pourcentage 
Agressions humaines 
YZnomamë thëbë uno : 
+ agression du 
double animal 
+ chamanisme 
agressif 
t sorcellerie par 
prise d'empreinte 
t sorcellerie 
guerriëre 
Total sorcellerie 
7 5% 
2 2% 
9 7% 
46 35 % 
55 42 % 
Total agressions 
humaines 
Agressions non-humaines 
Yai thëbë uno : 
64 49 % 
+ esprits 
malëfiques 
t images vitales 
naturelles (6) 
7 5% 
3. 2% 
Total agressions 
non-humaines 10 7% 
Divers : 
+ maladies "blanches" 34 26 % 
t guerre 9 7% 
t mort de vieillesse 9 7% 
t violence conjugale, 
mort en couches... 4 3% 
t non identifiées (7) 1 1% 
Total des causes de 
mort formulées 131 100 % 
-------------------- 
(6) 
,. 
,Accidents de chasse (deux cas), mirsure de serpent (un cas). 
(7) Dysenterie pour laquelle aucune é:iologie précise ne m'a 
été fournie. 
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Plusieurs faits nouveaux sont à remarquer dans ce tableau : 
+ L'importance relativement considérable des morts (26 40) 
attribuées aux maladies épidémiques dans le passé de ces quatre 
groupes qui ne furent que de 1968 à 1974 en contact intermittent 
avec une mission située de un à quatre jours de marche suivant 
les villages. 
_ En 1977 - donc après la construction de la route Périmétrale 
nord au sud de leur territoire - trois de ces groupes locaux 
ont vu, nous l'avons dit, leur population réduite en moyenne 
d'environ 45 % par une épidémie de rougeole. 
+ La mention de déces occasionnés par des incursions 
guerrières ou des conflits conjugaux (environ 9 40 des causes 
de mort invoquées) survenus essentiellement durant une période 
au cours de laquelle l'influence missionnaire - qui proscrit 
farouchement ce genre de violence actuellement - était absente. 
+ La mention de morts de vieillesse que la dégradation 
actuelle de la situation sanitaire globale a maintenant prati- 
quement éliminées. 
4) Nous donnerons maintenant sous forme de trois tableaux 
(Tableaux 30, 31, 32) une synthëse des informations sur l'étio- 
logie des maladies et des morts (récentes et anciennes) que nous 
venons de présenter (ordre de prépondérance relative des choix 
diagnostiques) ainsi que des données sur leur répartition par 
sexe et par c.atégorie d'âge. 
(voir page suivante) 
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Tableau 30 : Ordre de prépondérance relative des choix diagnostiques 
Etiologies 
Agressions humaines 
Yanomamë .thëbë uno : 
MALADIE (107 cas) MORTS (760 cas) 
Tableau 27 Tableaux 28 et 29 
% ordre % ordre 
t agression du 
double animal 2% (7) 7% (3) 
t chamanisme 
agressif 9% (5)' 3% (6) 
t sorcellerie et 
magie amoureuse 10 49 (4) 0 
t sorcellerie 
commune 31 % (1) 0 
t sorcellerie par 
prise d'empreinte 12 % (3) 7% (3) 
t sorcellerie 
guerrière 8% (6) 36 % (1) 
Totaux sorcellerie 62 % 43 % 
Totaux agressions 
humaines 73 % 53 % 
Agressions non-humaines 
Yai thëbë uno : 
+ esprits 
maléfiques 14 % (2) 6% (4) 
t images vitales 
naturelles 12 % (3) 4% (5) 
Totaux agressions 
non-humaines 27 % 10 % 
Divers : 
+ maladies "blanches" . . . 23 % (2) 
+ guerre 0 6% (4) 
t mort de vieillesse 0 6% (4) 
f violence conjugale, 
mort en couches 0 2% (7) 
t non identifiées 0 1% 
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Il convient en premier lieu ici ,de noter l'hégémonie des 
cas de maladies et de morts.attribuées aux agressions humai'nes 
par des moyens magiques ainsi que, au sein de celles-ci, la 
prévalence absolue de la sorcellerie guerrière comme cause de 
létalité et de la sorcellerie commune comme cause de morbidité 
alors que la sorcellerie par prise d'empreinte occupe une im- 
portance relativement homogène dans les deux colonnes de notre 
tableau (la sorcell'erie a elle seule - tous types confondus - 
ne représente pas moins de 62 % des cas de maladies et 43 % 
des cas de mort). 
L'agression des doubles animaux est plus fréquemment in- 
voquée dans les causes de mort que dans les causes de maladies ; 
c'est l'inverse pour le chamanisme agressif. 
Esprits maléfiques et images vitales naturelles ont une position 
dominante comparable dans les causes de maladie, mais sont moins 
représentés - toujours dans les memes proportions - dans les 
causes de mort. 
(Les maladies "blanches", prépondérantes dans les cas de mala- 
dies - bien que non comptabilisées dans notre tableau 27 pour 
des raisons exposées supra p. 705 - sont également largement 
représentées dans les causes de mort récentes et anciennes (8) 
- mais pas exhaustivement ; cf. supra p. 706)). 
(8) Il faudrait bien entendu traiter la question de ces maladies 
allogènes dans un tout autre contexte et.3 l'aide d'un ensemble 
de données et d'une gamme de paramètres beaucoup plus vastes 
et complexes. 
Nous souhaitons réserver ce travail à une étude spécifique ; 
nous n'avons donc mentionné ici qu'incidemment l'impact de ces 
maladies sur la population y~anomamë car le propos de ce travail 
concerne avant tout le système etiologique traditionnel. 
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Tableau 31 : Répartition des choix diagnostiques par sexe 
(par nombre de cas) 
FEMMES (Adultes) HOMMES (Adultes) 
Maladie . .Maladie 
Etiologies T 27 T 28 t T 29 T 27 T 28 + T 29 
Agressions humaines 
Yànomamë thëbë uno : 
. 
+ agression du 
double animal 0 
+ charnanisme 
agressif 1 
t sorcellerie et ' 
magie amoureuse 7 
i- sorte 
commune 
+ sorte 
prise d 
lerie 
lerie 
empre 
+ sorcellerie 
guerrière 2 15 - 
0 
2 
0 
10 - 
9 
1 
1 
2 
0 
0 
4 
5 
Agressions non-humaines 
Yai thëbë uno : 
+ esprits 
maléfiques 3. 3 5 0 
+ images vitales 
naturelles 0 2 9 0 
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Tableau 32 : s 
(Dar nombre de cas) 
ADULTES ANCIENS 
Maladie Mort Maladie Mort Maladie Mort 
Etiologics T 27 T 28 + T 29 T 27 T 28 t T 29 T 27 T 28 t T 21 
Agressions humaines 
YZnomamë thëbë uno : 
1 
+ agression du 
double animal 
+ chamanisme 
agressif 
t sorcellerie et 
magie amoureuse 
t sorcellerie 
commune 
+ sarcellerie par 
prise d'empreinte 
t sorcellerie . -. guerriere 
2 
4 
0 
6 
1 
1 
t esprits 
maléfiques 3 2 3 
t images vitales 
naturelles 2 4 9 2 3 1 
4 
2 
0 
0 
0. 
2 
0 
3 
7 
16 - 
9 
3 
11 - 
3 
5 
3 
1 
0 
0 
4 
35 
Agressions 
non-humaines 
Yai thëbë uno : 
-i 
Les deux tableaux qui précèdent (Tableaux 31, 32) nous 
permettent donc d'établir, dans le cadre de l'échantillon sta- 
tistique considéré, que les causes de maladies dominantes sont 
pour les femmes et les hommes adultes, du point de vue indi- 
gëne, respectivement la "sorcellerie amoureuse" et la "sorcel- 
lerie commune",, tandis que leur cause de décès la plus impor- 
tante est la "sorcellerie guerriëre". 
La "sorcellerje commune" est également l'étiologie la plus 
fréquemment'invoquée à'propos des maladies d'enfants et d'anciens 
alors que les décès enfantins sont associés plus souvent aux 
agressions du double animal et à celles des images vitales na- 
turelles et que les décës d'anciens sont plus couramment rap- 
portés (plus encore que ceux des adultes) à la "sorcellerie 
guerrière". 
I  
B) Répartition des choix diagnostiques en fonction des 
distances socio-politiques 
Nous reprendrons maintenant ici la partie de notre échan- 
tillon statistique consacrée aux agressions maléfiques d'origine 
humaine afin d'analyser en sept tableaux (Tableaux 33 à 39) la 
distribution des cas qui y sont relevés en fonction des caté- 
gories diagnostiques et des catégories socio-politiques recon- 
nues par les Yanomamë. 
(voir page suivante) 
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Tableau 33 : Causes de maladie et distances sociales 
(78 cas de maladie imputées à des agressions humaines 1 
(oar nombre de cas) 
Distances sociales (9) 
Ennemis Ennemis Alliés 
Alliés Ex- 
virtuels réels ' co-résidents CO-résidents 
L Etiologies récents actuels 
+ agression du 
double animal 
+ chamanisme 
agressif 
+ sorcellerie et 
magie amoureuse 
+ sorcellerie 
commune 
+ sorcellerie par 
prise d'empreinte 
+ sorcellerie 
guerrière 
1 (101 0 0 0 0 
7 (11) 0 0 0 0 
0 0 0 6 (15) 3 (16 
0 4 (12) 0 25 0 
0 7 2 (13) 4 0 
0 7 2 (14) 0 0 
0 
0 
1 1 
3 
0 
0 
(17) 
(9) Les ennemis virtuels correspondent * aux "ennemis virtuels ou an- 
ciens" et aux "ennemis inconnus" (hwathohothëbë tanomaithëbë) de la 
classification des relations intercommunautalres exposée supra Ch. VII.l. 
11 n'a pas été possible de les distinguer ici en raison derelative 
imprécision des diagnostics relevés à leur propos. Les ennemis réels sont 
les ennemis actuels de la même classification (nabëthëbs). Leur subdi- 
vision en récents/actuels, qui n'est pas indigëne, nous a été imposée par 
la spécificité de la région étudiée : la présence missionnaire y ayant 
arbitrairement réduit les activitês guerrières, nous avons dû ainsi dis- 
tinguer les groupes classés comme ennemis avant le contact avec la mission 
(ennemis récents) avec qui les guerres continueraient sans la présence 
missionnaire et les (rares) groupes avec lesquels sont toujours entretenue 
des relations d'hostilité ouverte (ennemis actuels). Les alliés correspond 
à l'ensemble multicommunautaire (nohimotimëthëbë) ; les alliés CO-résidents sont des UXOI 
locaux établis dans la communauté de la victime (turaha bir+owibë)-cex-co-résidents 
des membres de la communauté d'origine de la victime qui est en résidence vlrilocale dans 
un groupe allié (bre biriobar+owibë). 
(10) Le second cas non enregistré ici est celui d'un enfant dont le double animal est 
censé s'être blessé seul. 
(11) Trois cas non enregistrés ici ne font aucune mention de l'origine socio-politique 
de l'agresseur. 
(12) Un cinquième cas non enregistré ici demeure sans origine. Ces quatre cas ont été 
imputés 2 des ennemis "récents" en visite de troc auprès d'une 
. . _ ._ 
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Tableau 34 : Causes de morts récentes et distances sociales (20 cas) 
(par nombre de cas) 
tances sociales 
Ennemis Ennemis 
virtuels réels 
Allies Allies EX- 
CO-résidents CO-résidents 
Etiologies récents ' actuels 
gression du 
ble animal 
hamanisme 
essif 
orcellerie et 
ie amoureuse 
orcellerie 
mune 
orcellerie par 
se d'empreinte 
'orcellerie 
rrière 
2 (18) 0 0 0 0 0 
2 0 0 1 (20) 0 0 
0 0 0 0 0 0 
0 0 0 0 0 0 
0 0 1 1 0 0 
0 2 8 (19) 0 0 .O 
- d - - - s - - - - - - - - - - - -  
uite 12) mission où ils ont rencontré "pacifiquement" leurs victimes 
isites non traditionnelles). 
3) Ces neuf cas de "sorcellerie par prise d'empreinte" relèvent de si- 
ations similaires a celle que nous venons d'év,oquer dans la note pré- 
dente. Les quatre cas imputés a des alliés corroborent par contre la 
rme traditionnelle de cette forme de sorcellerie (cf. supra Ch. VIII.3). 
") Quatre de ces neuf cas sont imputés à la sorcellerie bashuwai (cf. 
va ch. 1x.2) ; deux lors d'incursions secrètes, deux lors de visites 
n-traditionnelles. 
5) Un septième cas non enregistré ici demeure sans origine. 
6) Ces cas concernent des hommes de groupes alliés en résidence uxori- 
cale. 
7) Ces cas concernent des femmes de groupes alliés en résidence viri- 
cale. 
8) Deux autres cas non enregistrés ici demeure.nt sans origine. 
9) Un onzième cas non enregistré ici demeure sans origine. Parmi ces dix 
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Tableau 35 : Causes de morts anciennes et distances socia?es (64 cas) 
(Dar nombre de cas) 
Distances sociales 
Ennemis Ennemis Alliés Allies EX- 
virtuels réels (21) . CO-résidents CO-résidents 
Cause5 &e morts 
1 + agression du double animal 
+ chamanisme 
agresstf 
+ sorcellerie et 
magie amoureuse 
par 
t sorcellerie 
commune 
+ sorcellerie 
prise d'empre 
+ sorcellerie 
guerriere 
4 (22) 0 0 0 0 
1 1 0 0 0 
0 0 0 0 0 
0 . 0 0 0 0 
inte 0 0 3 2 3 (25) 
0 42 (23) 3 (24) 0 0 
-------------------- 
(suite 19) cas, cinq sont dus à la sorcellerie bashuwai, trois par incur- 
sion secrëte de sorciers okabë, et deux lors de visites "non tradition- 
nelles" d'ennemis (récent. 
(20) Cas unique de chamanisme agressif entre alliés. Peut-étre dû au fait 
qu'il s'agit de groupes alliés symétriquement à un troisième sans l'être 
véritablement entre eux. 
(21) Z'agissant ici essentiellement de cas de mort ayant précédë la pré- 
sence des missions la distinction entre ennemis réels "récents" et "ac- 
tuels" est devenue sans objet. 
(22) Trois cas non enregistrés ici demeurent sans origine. 
(23) Un quarante-troisième cas non enregistré ici demeure sans origine. L 
répartition de ces cas se fait de ?a façon suivante : Marashitheribë (en- 
nemis du nord, région de Couto de Magalha"es) : 27 cas d'accusations 5 
Yawaribë ou Moshihatetemëthëbë (ennemis de l'est, région du Rio Apiau) : 
sept cas ; Sharaitheribë-uakidaibë-Amatheribë (ennemis de l'ouest ; régio 
du Haut Orénoque, Haut Demini et Haut Toototobi) : huit cas. A noter que 
les neuf cas de morts dues à la guerre se distribuent de la façon suivant 
une attribuée aux Marashitheribë et huit aux Amatheribë et Bakidaibë. 
On peut faire l'hypothèse ici dTune relation inversement proportionnelle 
719 
Les résultats présentés dans les tableaux qui précèdent 
permettent donc de mettre en évidence une association assez 
précise entre catégories diagnostiques et distances sociales 
des agresseurs et entre distances sociales et fréquence des 
imputations. 
Nous avons ainsi : 
Tableau 36 : Associations dominantes entre catégories diagnostiques et 
distances sociales (MALADIE) 
Catégories diagnostiques Distances sociales 
t agression du double animal 
+ chamanisme agressif 
+ sorcellerie amoureuse 
t ennemis virtuels ; 
t ennemis virtuels ; 
t alliés, alliés CO-résidents, 
ex-CO-résidents ; 
t sorcellerie commune t alliés (ennemis réels (26)) ; 
f sorcellerie par prise 
d'empreinte 
. + sorcellerie guerrière 
t (ennemis réels (2711, alliés ; 
+ ennemis réels. 
(suite 23) entre guerre effective et imputations de sorcellerie 
guerrière à l'encontre d'un groupe ennemi. 
Parmi ces 42 cas, à noter également six cas de sorcellerie Ba- 
shuwai par des sorciers ennemis en incursion secrète (4) ou-s 
visiteurs lors d'épisodes pacifiques transitoires entre groupes 
ennemis (2). 
(24) Il s'agit ici de trois cas de sorcellerie bashuwai totale- 
ment atypique puisqu'employée entre alliés.. Dans les trois cas 
il s'agit de femmes censées avoir été tuées de cette façon 
par des prétendants éconduits particulièrement irascibles. 
(25) Un cas supplémentaire est resté indéterminé. 
(26 et 27) L'imputation de maléfices par "sorcellerie commune" 
et par "sorcellerie par prise 'd'empreinte" (prise) à des enne- 
mis réels est aberrante par rapport à la norme qui les associe 
nettement aux alliés. Un tel phénomëne est dû en grande partie 
au fait que les possibilités de contacts pacifiques entre les 
groupes se sont trouvées largement étendues au-delà de leur 
cadre traditionnel par la présence des missions et de postes 
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Tableau 37 : Association entre distances sociales et fréquence des 
imputations (MALADIE) 
Distances sociales % sur 78 cas 
+ ex-CO-résidents 
+ alliés co-résidents 
+ alliés 
+ 4% 
9 45 40 1 49% ’ 
+ ennemis réels : - "récents" 
- "actuels" 
+ ennemis virtuels 
+ 23 % 
+ 5% 1 28 % 
+ 10 % 
(8 % non identifiés) 
Tableau 38 : Associations dominantes entre catégories diagnostiques et 
distances sociales (MORT) 
_ Causes de mort Distances sociales 
t agression du double animal 
t chamanisme agressif 
t sorcellerie amoureuse 
t sorcellerie commune 
+ sorcellerie par 
prise d'empreinte 
t sorcellerie guerrière 
t ennemis virtuels ; 
f ennemis virtuels ; 
t 0 
+ 0 
t alliés, ex-CO-résidents, alliés 
co-résidents,(ennemis réels (28)) ; 
+ ennemis réels, (alliés (29)). 
(suite 26 et 27) indigènes dans la région considérée. Des enne- 
mis avec lesquels on serait en guerre en situation traditionnelle 
sont ainsi rencontrés pacifiquement, comme des alliés, auprès 
des postes blancs. 
(28) Un cas attribué 3 l'intervention directe d'ennemis proches 
(prise d'empreinte) ; cf. page précédente notes 26-27). 
(29) Trois cas atypiques évoqués supra p. 779 note 24. 
Tableau 39 : Associations entre distances sociales et fréquence des 
imputations (MORT) 
Distances sociales % sur a4 cas 
f ex-co-résidents 
t alliés CO-résidents 
t alliés 
+ ennemis réels 
+ ennemis virtuels 
f 4% 
f 2% 12 %' 
+. 70 49 1 
f 64 % 1 75% + 11 % 
. 
721 
- _.. _:. .- 
722 
ANNEXE II : PARENTE ET ROLES CEREMONIELS (STATISTIQUES) (1) 
Deuilleurs principaux (cognats) (2) : 
CENDRES D'ADULTES 
CONSANGUINS AFFINS 
1 c@tenteurs des "porteuses" de détenteurs des "porteuses" de 
cendres cendres cendres cendres 
(hommes 1 (femmes) (hommes ) (femmes) 
8 =4 z =.7 H, ex-H, HB = 5 w, CO-W = 4 
s = 2 M=2 DH/ZS = 4 BW/HZ = 2 
F=l Il=2 WB = 1 s1w = 1 
WF = 1 
11 11 7 
CENDRES D'ENFANTS 
F=6 M=5 0 0 
MM'= 1 
6 6 0 Q 
Tableau 40 
(1) Les relations de parenté mentionnées dans cet annexe se 
réfërent aux morts. Nous avons adopté pour les transcrire la 
notation anglaise. 
(2) La totalité des- parents mentionnés dans ce tableau sont 
des parents yayë (cognats). Ces statistiques portent sur 18 
gourdes ciné-es d'adultes et 6 d'enfants détenues dans les 
régions de Catrimani et Toototobi entre 1975 et 1981. 
. Fossoyeurs (parents classificatoires) (3) : 
CENDRES D'ADULTES .(.4) 
CO-RESIDEN-CS INVITES 
CONSANGUINS AFFINS CONSANGUINS AFFINS 
GO = 2 GO = 17 GO = 3 GO = 20 
G-l = 4 G-l = 1 G-l = 4 
G+l = 1 G+l = 4 
2 21 5 28 
CENDRES D'ENFANTS (5) 
0 GO= 4 0 G+l = 6 
G+l = 17 
0 21 0 6 
Tableau 41 
-------------------- 
(3) La totalité des parents mentionnés dans ce tableau sont des 
parents b+o (classificatoires). 
(4) - Ces statistiques portent sur l'ensevelissement du contenu 
des 18 gourdes précédentes ; chaque gourde étant utilisée en 
moyenne pour trois cérémonies reahü (nous avons ici un total 
de 56 inhumations). 
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(5) Ces statistiques portent sur l'ingestion du contenu des 
six gourdes précédentes. 
pour un reahü. 
Chaque gourde n'a été utilisée que 
Ce sont cette fois les "consommateurs" qui sont 
plusieursbsorber le contenu de chaque gourde (quatre à cinq 
en moyenne). 
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Synthèse : 
DEUILLEURS (cendres d'adultes par génération) 
CONSANGUINS 
G+l WF z.1 
GO 8 = 4 22 % H,WB o' 6 33 % 
G-l s = 2 11 % DH/ZS = 4 22 % 
Total 7 39 % 
Tableau 42 
par sexe et 
catégorie DEUILLEURS (cendres d'adultes) 
d'âge 
du défunt CONSANGUINS AFFINS 
Hommes 8=3,S=l DH/ZS = 2, WI3 = 1, 
WF = 1 
Femmes F'= 1, 8 = 1, H= 5, DH/ZS = 2 
S=l 
Enfants F=6 0 
Tableau 43 
FOSSOYEURS (cendres d'adultes par génération) 
- -~ 
CONSANGUINS AFFINS 
G+l 1 2% 4 7% 
GO 5 37 
cl - 1 2% 
12,s 49 
(CO-résidents vs. invités = 23 (41 %) / 33 (59 %) 
Tableau 44 
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FOSSOYEURS 
(cendres d'enfants par génération) 
CONSANGUINS AFFINS 
Gtl 0 0% 23 85 % 
GO 0 0% 4 15 49 
0% 27 700 49 
(CO-résidents vs. invités = 21 (78 %) / 6 (22 %). 
Tableau 45 
Au sein de l'échantillon statistique recueilli, le deuil- 
leur préférentiel est donc pour un adulte (sexes confondus) 
toujours un cognat (100 %) et plus souvent un affin (61 %) 
qu'un consanguin (39 40). Mais qu'il s'agisse d'un affin ou 
d'un consanguin, le deuilleur principal d'un adulte est priori- 
tairement un cognat de même génération que le défunt (56 % 
des cas). Pour un enfant, le deuilleur principal est, dans tous 
les cas enregistrés, le père. 
Le fossoyeur choisi de préférence pour un adulte est 
toujours un parent classificatoire (100 %), le plus souvent un 
affin (87,5 %), un affin de méme génération que le défunt (66 %) 
et un affin provenant d'un groupe allie (50 %). Pour un enfant, 
les fossoyeurs prioritaires sont des affins classificatoires 
CO-résidents (78 %), des affins classificatoires CO-résidents 
de G + 1 (63 %). 
Les résultats de cette brève étude statistique confirment 
donc les normes qui régissent la distribution des rôles céré- 
moniels dans le reahu (séquence terminale des funérailles yano- 
mamë) que nous avons mises en évidence dans notre chapitre XII : 
DEUILLEURS / FOSSOYEURS 
Cognats Affins classificatoires 
(100 %) (100 %) 
726 
Ils en précisent de plus 
Cendres d'adultes : 
l'application concrète : 
1) DEUILLEURS 
cognats de GO 
(56 %) 
/- FOSSOYEURS 
affins classificatoires de GO 
166 %) 
I 1 
affins consanguins 
33 % 22 % 
(H, WB) (B) 
2) OEUILLEURS 
cognats de G-7 
(33 %) 
I 1 
affins ' consanguins 
22 % 11 40 
(DH/ZS) (SI 
3) DEUILLEURS 
cognats de G+l 
(11 49) 
1 1 
affins consanguins 
$FI 
6% 
(F) 
4) DEUILLEURS 
0 
CO-résidents invités 
30 % 36 % 
/ FOSSOYEURS 
affins classificatoires de G-l 
(14 %) 
1 1 
CO-résidents invités 
7% 7% 
/ FOSSOYEURS 
affins classificatoires de G+l 
(7 X) 
I 1 
CO-résidents invités 
0 7% 
/ FOSSOYEURS 
conskguins classificatoires 
- GO (9 X) 
1 I 
CO-résidents invités 
4% 5% 
- G+l (2 %) 
I I 
co-r&idents invités 
0 2% 
- G-l (2 %) 
I I 
co-résihents invités 
0 2% 
. 
Cendres d'enfants : 
1) DEUILLEURS 
cognats de G+l 
(100 %) 
(FI 
2) DEUILLEURS 
0 
Afin d'offrir 
/ FOSSOYEURS 
affins classificatoires de G+l 
(85 %) 
I 1 
CO-résidents invités 
63 % 22 % 
/ FOSSOYEURS 
affins classificatoires de GO 
(15 X) 
I 
I 1 
CO-résidents invités 
15 % 0 
a . 
un aperçu du caractère cyclique des reahü 
et de la réciprocité funéraire qu'ils instaurent entre commu- 
nautés alliées, nous donnerons ici l'exemple des relations 
cérémonielles entretenues. par deux communautés étroitement al- 
liées (Vallée du Catrimani ; communautés no 29-31, cf. carte 
supra p.52 1 au cours de deux années (1975-1976)) : 
1975 1976 
(reahü) 31 -29 . . . . . . . janvier..;.... 29-31 (reahü) 
février..;.... 29 --, 31 (crémation) 
mars 
avril , . . . . . . . . 29 +31 (reahü) 
mai 
(reahü) 29 -31 
juin .......... 31 -29 (crémation) 
....... juillet 
(reahü) 31 -29 . . . . . . . août 
septembre..... 31 -729 (reahù) 
krimation) 29 -31 . . . . . . . octobre 
novembre""" 31 + 29 (reahü) 
décembre...... 29 -i31 (reahü) 
Tableau 46 
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De telles relations d'invitations funéraires réciproques 
lient bien entendu tous les groupes qui composent chaque en- 
semble multicommunautaire (cf. supra Ch. V11.1). Chaque en- 
semble multicommunautaire comprenant en général quatre groupes 
locaux qui sont tour à tour en position d'amphitryons et d'in- 
vités, on imagine aisément l'inten.sité de la vie cérémonielle 
qui articule les ensembles mu'lticommunautaires yanomamë. 
D'autant que, comme le démontre l'exemple de notre tableau 46 
ci-dessus, les communautés les plus étroitement alliées, re- 
liées par un réseau d'intermariages particulièrement dense, 
renouvellent deux à trois fois par an leurs invitations réci- 
proques. 
Nous donnerons enfin ici un exemple de la mobilisation de 
la parenté du défunt lors des travaux cérémoniels d'un reahü 
(mai 1978 - Wakathautheri - communauté 31, cf. carte supra p. 5;3 
(6). Les chiffres mentionnés ici sont des nombres de partici- 
pations de plusieurs parents yayë du mort de chaque catégorie à 
différents travaux au cours du reahÜ considéré : 
CONSANGUINS AFFINS 
FEMMES Z=8 ZD = 17 
8D = 6 (= D) ' BW = 6 (= W) 
ZSW = 3 (= D) ZDD = 5 (= ZD) 
BSW = 2 (= SW) 
HOMMES BS = 14 (= S) zs = 11 
s= 5 ZH= 4 
B 3 = BSS = 3 (= SS) 
ZDH = 7 (= SI ZDDH = 3 (= DS) 
SS= 2 
EM-F = 2 (=MI 
BDH = 1 (= DH) 
Tableau 47 
---e-------w--- -m--- 
(6) Nos tableaux 40 et 42 (suFta pp. 722 et 724) ont présenté 
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Synthèse : 
CONSANGUINS AFFINS TOTAL 
FEMMES . 0 = BO = ZSW (thëë a) . ZD = ZDO = SW (thathe a) 
: 9% : 25 % 
Z (ya+ a) BW = W (thuwë a) 
49 49 
. . . 
:a% : 6% 
HOMMES . S = BS = ZDH (ihiru a) . OH = BOH = ZS (thani a) 
: 21 % : 12 % 
. SS = BSS = OS = ZDDH 
. 8 (hwebara) 
:3% 
(thani a) (7) 
:a% 
. ZH (shori a) 
:4% 
. BWF = WF (shoayë a) 
:2x 
51 % 
TOTAL 41 % 58 dyo 
Tableau 48 
On notera ici que s'agissant d'un défunt d'une cinquan- 
taine d'années, la répartition des parents par génération dé- 
montre par définition une nette inflexion à G-l (67 %) 
(G=O : 21 % ; G-2 : 8 % ; G+l : 2 %) ; tendance qui, bien en- 
tendu, s'inverserait pour un enfant (G+l, G+2 dominants) et 
sEéquilibrerait (GO, G+l dominants) pour un jeune adulte. 
(suite 6) une brève étude statistique sur les relations de 
parenté entre défunt et deuilleurs principaux (détenteurs des 
gcurdes cinéraires). Ce nouveau tableau concerne les deuilleurs 
"en général", participant aux travaux cérémoniels sous la di- 
rection du deuilleur principal. 
(7) Petits-fils. Sur l'application de termes affinaux de G-l aux 
petits enfants (et de G+l aux grands-parents) cf. supra Ch. VII.2. 
_ _ _ 
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1 - Oe6e, l’enfant guerrier (7 1 
(origine de la guerre, du rite d'homicide et 
de l'inhumation cinéraire) 
Une femme dont le nouveau-né ne cessait de pleurer décida 
de quitter la maison collective. pour se rendre en forêt collec- 
ter des écrevisses. Cet enfant pleurait sans arrê't depuis sa 
naissance : "ôe ! ôe ! 5e ! te !" et c'est de ces cris conti- 
nuels qu'il prit son nom : Oe5e. . 
Sa mère se mit à rechercher des écrevisses dans les ruisseaux. 
C'est alors que des sorciers ennemis, des Shamathari (2); la 
surprirent. Ils soufflèrent dans sa direction, à l'aide de leurs 
sarbacanes, des substances magiques. Puis,lorsqu'elle fut 
plongée dans un état second, ils se précipitèrent sur elle et 
Jui brisèrent la colonne vertébrale sur un pieu. Les sorciers 
ennemis préfèrent tuer des adultes. Ils décidèrent donc d'aban- , 
donner le nouveau-né en forét pour qu'il y meure seul,en le dé- 
posant sur une fourmilière auprès du cadavre de sa mère, 
Sous l'effet des brûlures provoquées par ces fourmis rouges (3), 
T'enfant pleurait de plus belle “Ce ! 5e ! 5e ! Te !” et 
il finit par se transformer en un être surnaturel. 
Les beaux-pères d'8eoe (41,ne voyant pas revenir sa mère, 
se mirent à sa recherche. Ils furent guidés jusqu'à son cadavre 
par les cris sonores de l'enfant. Ils le ramenèrent jusqu'à 
la maison collective puis se mirent à chercher la piste de ses 
agresseurs. Ils la suivirent et parvinrent en se dissimulant 
jusqu'à leur habitation,puis s'en retournèrent. 
OeGe, devenu un ètre surnaturel, s'était mis à grandir en 
J eur absence. Lorsqu'ils revinrent à la suite de leur découverte, 
8eoe leur demanda de lui remettre des pointes de flèches endui- 
tes de curare. Ils les tirèrent de leur carquois et lui remi- 
rent en lui indiquant la piste des meurtriers de sa mère. Il 
se mit alors en route et parvint en courant jusqu'à leur habi- 
tation sur la place centrale de laquelle il pénétra immédia- 
tement. 
?eoe dissimulait les pointes de flèches au curare sous son 
aissellkk. Il parcourut ainsi le cercle des foyers de la maison 
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shamathari, s'arrêtant devant chacun d'entre eux en s'exclamant 
d'une petite voix coléreuse : "Qui a donc vraiment mangé ma 
.mëre !". 
Il ne cessait de répéter ces paroles à la ronde. Il était seul, 
c'était un enfant,. mais il était devenu un être surnaturel et 
recherchait celui qui ëtait en état rituel d'homicide. 
Pendant ce temps, ses beaux-pGres,qui étaient restés dans 
leur habitation,se préparaient à lancer une incursion. Ils lui 
confectionnaient un arc. 8eoe était parti seul avec des pointes 
de flèches à la main. Il ne savait pas encore se servir d'un 
arc pour chasser. Ils étaient restés pour lui préparer un arc 
et des flëches. Ils s'apprëtaient à entreprendre un raid chez 
les ennemis dont ils avaient repéré l'habitation. 
8eoe continuait à poser sa question inlassablement en s'ar- 
rëtant devant chaque foyer jusqu'à ce que le meurtrier lui ré- 
ponde brusquement d'une voix excédée : "C'est bien moi qui l'ai 
mangée !". 
A ces mots, fou de colère, 8eoe lui plongea à plusieurs repri- 
ses à la base du cou les pointes de flèches au curare qu'il te- 
nait dissimulées sous son aisselle : "kosho ! kosho ! kosho !". 
Les Shamathari, furieux, se précipitërent tous dans sa 
direction pour tenter de le tuer. Mais c'était un étre surna- 
turel. Ils tentaient de toutes parts de le frapper avec des 
massues, avec des batons à fouir, mais il leur échappait sans 
cesse et il réussit enfin à s'enfuir de leur habitation en pous- 
sant son cri : "6e ! 5e !" pour les narguer. 
Il parvint à son propre village durant la mëme journée. Il y 
pénétra en s'exclamant : “Je l'ai mangé a mon tour ! je me suis 
bien vengé !". 
En état d'homicide, il envoya ses beaux-pères chercher des 
rayons de nid d'abeilles (5) afin de préparer une incursion 
guerrière. 
C'est en utilisant pour nourriture cérémonielle des rayons de 
nid d'abeilles qu'geoe, en état d'homicide, effectua ses raids 
guerriers. C'est ainsi, aprës que ses beaux-pères eurent coupé 
des arbres et ramené une grande quantité de ces rayons,qu'ils 
firent une cérémonie de départ en guerre. Ces rayons accompagnGrent 
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la consommation du gibier funéraire de sa mère (6)..11 repartit 
en raid après que ses cendres furent ensevelies. 
Ses beaux-pères êtaient restes pour lui confectionner un 
arc, des flëches et des pointes au curare pour qu'il reparte 
exterminer les ennemis avec de véritables armes. 
Il s'en empara et repartit vers le village shamathari. Alors 
que les siens avaient lancé leur raid, il les avait déjà devan- . 
tés depuis longtemps. Durant cette même journée, il avait déjà 
attaqué à nouveau. C'était un être'surnaturel. Les adultes at- 
taquërent aprës lui avec des épieux (7) dont ils transpercërent 
les ennemis qu'ils avaient encerclés. . 
8e6e fléchait. les ennemis depuis la place de leur propre 
habitation (8). Ceux-ci le poursuivaient en tous sens dans leur 
vaste maison en tentant de l'atteindre à coup de hache et de 
gourdin ou de le flécher. En vain. 
Une seule flèche l'atteignit, sans parvenir à pénétrer dans son 
corps. 11 feignit cependant d'ëtre blessé en s'exclamant à la 
cantonnade : "Je suis touché ! je souffre !" (9). 
Trompant ainsi l'attention de ses agresseurs, il parvint à s'es- 
quiver de leur habitation. Il grimpa alors sur une montagne 
sous forme d'un esprit. Cette montagne a pris son nom, elle se 
nomme Oeoemakë et se trouve près des sources de 1'Orénoque 
(Hwara u). Auprès d'elle, les Yanomamë guerroient toujours, 
trës loin. 
Alors qu'il escaladait ce pic montagneux, les Shamathari 
cessèrent de le poursuivre tandis qu'il continuait à les nar- 
guer en leur criant sans cesse : "Mangez-moi ! essayez de me 
manger ! Ee ! se ! Ze !". 
Puis, parvenu au sommet, il dit encore "ho ! orobo a !", nommant 
ainsi la colline (10) qui s'élevait en face de lui et au pied 
de laquelle se trouvait la maison shamathari. 
C'est là que OeEe les avait attaqués. C'est là qu'après avoir 
cessé, il revint sur ses pas et que, bien qu'ils fussent embus- 
qués, il leur échappa à nouveau en se glissant entre leurs jam- 
bes alors qu'ils tentaient de s'emparer de lui. Il était très 
\ petit et c'était un ëtre surnaturel. 
Ils nq réussirent pas à le tuer et il les décima alors peu 
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à peu en les fléchant et en les transperçant à l'aide d'un épieu. 
Ayant tué beaucoupde Shamathari pour venger sa 
mère, Oe6e s'en retourna en état rituel d'homicide. Son ventre 
se mit alors a gonfler démesurêment (11). Il avait tuê beaucoup 
d'ennemis et son état d'homicide l'avait rendu malade. 
Alors qu'il gisait ainsi dans son hamac, les spectres des cha- 
. 
manes shamathari qu'il avait tués revinrent à lui oour se ven- 
ger. 
tous 
8eGe êtait restë seul dans la maison collective alors que 
ses habitants s'étaient rendus aux jardins pour arracher 
des tubercules de manioc. Il gisait, malade, l'abdomen gonfle 
parce qu'il ignorait le rite d'homicide unokaimu. Les revenants 
des chamanes ennemis entrèrent alors dans la maison, s'appro- 
chérent de. lui en lançant leur appel : "yari ! yari ! yari !" (12 
Ils déposérent devant son foyer une platine de terre cuite 
sur laquelle ils avaient disposé un petit tas de poudre hallu- 
cinogène yakcana (13) et lui. dirent : "beau-fils ! viens t'ac- 
croupir ici ! en inhalant cette substance tu pourras guêrir ton 
mal !". 
Ils lui promirent ainsi de le guérir en le trompant. Il les 
crut et vint s'accroupir auprès d'eux. Ils lui soufflèrent alors 
tour à tour dans les narines, a l'aide d'un tube à drogue, une 
énorme quantitê de yakoana. Ils lui rêpétai'ent : "beau-fils ! 
approche ton nez ! avec cette substance ton mal va guérir ! tu 
vas peu à peu inhaler toute cette yakcana !". 
"shai !" "shai '!" "shai ! "... : ils ne cessaient de lui souffler 
la drogue... "haaa !" "haaa !II "haaa !" : à chaque inhalation 
il poussait une plainte... 
Ils firent tant et si bien qu'il finit par perdre totale- 
ment conscience et par tomber sur le dos. Ils le découpërent 
alors à la machette avant de s'enfuir. 
Les femmes qui travaillaient dans les jardins furent alertêes 
par ses plaintes : "beau-père perd conscience ! sa voix est 
devenue êtrange !". Tous ses CO-résidents revinrent prêcipitam- 
ment à la maison collective pour y découvrir son cadavre sur 
le sol. Les femmes se mirent à pleurer : "On a tué beau-përe en 
). 
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_ : notre absence ! yaiyo ! yaiyo ! yaiyo !". 
C'est ainsi que les revenants des chamanes ennemis qu'il 
.i avait tués le trompèrent en lui faisant inhaler de la drogue 
pour le tuer. 
Là-bas, où Oeoe s'est transformé, les Yanomamë ne cessent main- 
tenant de guerroyer. Là-bas, dans les hautes terres (14); là-bas, 
oü vivent maintenant les Shiithetheribë, aux sources de lUCré- 
noque, au pied des pics montagneux, ' depuis que s'est propagée 
l'image vitale d'Oe<e, les Ykomamë se sont mis à faire la guerre. 
Ne continuent-ils pas toujours.à la faire sans cesse ? La guerre 
s'est étendue partout. C'est comme cela que les YZnomamë ont 
commencé a "penser droit" ; c'est comme cela qu'ils se sont mis 
à procéder. 
Aux premiers temps, les Yanomamë ne connaissaient pas la guerre. 
C'est Oe6e qui leur a enseigné à faire la guerre. Il a rendu 
les Yanomamë farouches, il leur a appris à guerroyer. Oui, lui, 
OeCe. 
Les YZnomamë ne font-ils pas la guerre sans cesse ? Les 
Yanomamë se vengent. OeZe leur a appris à se venger, à cause du 
meurtre de sa mère. Il a vengé sa mère et c'est toujours de 
cette maniëre que les YZnomamë continuent à se venger. Là où 
vivait ôeoe, c'est comme cela que les YZnomamë procèdent encore. 
Ils continuent à se venger. Lorsque des sorciers ennemis tuent 
les leurs, ils se vengent. Ils ne les laissent pas impunément 
effectuer le rite d'homicide. Ils les flèchent ; puis ceux-ci 
se vengent à leur tour en faisant un raid. C'est comme cela que 
les YZnomamë se font la guerre. Bien que les hostilités cessent 
dès qu'ils inhument les cendres des victimes, les Yanomamë re- 
deviennent féroces et relancent la guerre. C'est ainsi que les 
Yanomamë se font encore la guerre. 
Oui, c'est OeZe qui a enseigné aux Yanomamë à faire la 
guerre. Après sa mort, les Yanomamë ont commencé à guerroyer 
sans cesse. Là où se trouve l'image vitale de OeÔe, là où il 
est mort, les Yanomamë ne se font-ils pas la guerre ? C'est à 
cet endroit que les gens se font la guerre et se mangent réci- 
proquement sans arrêt. Ils se font vraiment la guerre. Ils ne 
se menacent pas simplement. Oui, là où vivait OeZe, les Yanomamë 
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sont toujours particulièrement belliqueux... Ils sont trës 
féroces. Mais bien qu'ils se tuent sans arrêt, leurs enfants 
grandissent et continuent 5 se faire la guerre avec acharnement 
car ils sont vraiment nombreux. Ces Yanomamë font des enfants 
l'un après l'autre et ne cesse de guerroyer. Oui, la OY se 
trouve l'image vitale d'teoe, là. où les Yanomamë commencërent 
dans les temps anciens àyfaire la guerre ; là où oeoe devint 
un être surnaturel et où, après s'être métamorphosé, il fit la 
guerre avec exaltation. C'est pour cela qu'à cet endroit les 
gens se sont mis à guerroyer sans cesse. Là où n'est pas l'image 
vitale d'Oe;e, nous ne faisons pas la guerre (15). 
Oeoe est devenu un guerrier fêroce sous la douleur infligée par 
des fourmis où l'avaient déposé les sorciers ennemis meurtriers 
de sa mëre. C'est lui qui a enseigné aux YZnomamë à faire la 
guerre, et ils guerroient toujours intensement. 
Lorsque les cendres de sa mère furent terminées, Oe<e 
avait exterminê tous ses meurtriers, des Shamathari. Il commen- 
ça à tomber malade, son ventre se mit à gonfler démesurément. 
Il les avait complètement décimés, leur maison était vide ; il 
les avait tous mangés. Son ventre était enf-lé et il gisait sur 
le sol. C'est alors que les revenants de leurs chamanes sont 
venus se venger. 
Les YZnomamë ignoraient à cette époque le rite d'homicide uno- 
kaimu car ils ne se fléchaient pas. Après avoir vu comment OeZe 
est tombé malade, les Yanomamë ont cessé de manger alors qu'ils 
étaient en état d'homicide. 
Quand on effectue maintenant le rite des meurtriers, on ne 
mange pas. On est avisé, on ne mange qu'un peu de banane, quel- 
ques petits poissons. On mange peu ; il ne faut pas être repu. 
On ne chique pas de tabac. C'est ainsi que les gens procèdent 
depuis les temps anciens car s'ils ignorent le rite uno.kaimu, 
les meurtriers voient leur ventre se mettre à enfler jusqu'à 
la rupture. 
Oui, c'est oeoe qui a donné l'exemple du rite d'homicide. C'est 
lui qui le premier a été en état d'homicide. Comme il' l'a été, 
les Yanomamë le sont maintenant à leur tour. Comme on peut le 
constater, certains meurtriers ont le ventre qui gonfle. Avant 
OeZe, cela n'arrivait pas. Les YZnomamë ne se faisaient pas la guerre. 
737 
I. 
C’est seulement 1orsqu'Oeoe fut rendu furieux par le meur- 
tre de sa mère par des sorciers ennemis, qu'il rendit la réci- 
proque de l'état rituel d'homicide. Aux premiers temps, les 
h .~ Yanomamë ne guerroyaient pas. La première humanité ignorait la 
vengeance. Oeoe fut le premier à recueillir des cendres funé- 
raires, celles de sa mëre. C'est à partir de ce moment qu'il 
enseigna aux Yanomamë à se venger. C'était un être surnaturel. 
C'est après qu'il eut préparé ces cendres funéraires qu'il par- 
tit en raid. Il les avait en effet confectionnées pour pouvoir 
venger sa mère, parce que des sorciers ennemis l'avaient man- 
gée. Il voulait ainsi que les ancêtres sachent faire la guerre. 
Aux premiers temps, les gens ne préparaient pas de cendres fu- 
néraires. 
C'est Oeoe qui enseigna aux Yânomamë à se venger. Les gens 
des premiers temps ne préparaient pas de cendres funéraires. 
Vraiment à l'aube des temps, les ancêtres qui furent créés les 
premiers ne confectionnaient pas de cendres funêraires. C'est 
OeZe qui le fit le premier. C'était le seul. C'est lui qui en- 
seigna à le faire. Oui, lui. Ce ne fut pas quelqu'un d'autre. 
Aux premiers temps, les Yanomamë n'ensevelissaient pas réci- 
proquement les cendres de leurs morts. Ils se mangeaient sim- 
plement les uns les autres. Les ancêtres animaux se mangeaient 
réciproquement. ils,ont mangé ainsi Chauve-Souris, Oaguet-Rouge, 
Tamanoir... Là-bas où les gens se métamorphosërent. 
Les ancêtres animaux se sont métamorphosés en venant dans notre 
direction. Ce fut alors Oeoe qui se métamorphosa à son tour 
pour devenir un être surnaturel. C'est ainsi que furent les 
ancêtres. A partir de ce moment, ils se mirent à guerroyer 
sans arrêt. 
NOTES 
(1) Le texte présenté ici est une synthèse de deux versions de 
ce mythe qui m'ont été contées par le mème informateur, un 
homme d'une soixantaine d'années : Ikahi, du groupe Hewënahi- 
bitheribë (communauté 29, cf. supra-e p. 52) en juin 1918. 
C deux récits ont été accompagnés de commentaires sur l'ori- 
gyie de la guerre du rite d'homicide et de l'inhumation ciné- 
raire que nous avins également intégrés ici. Le travail de tra- 
duction à partir de ces deux enregistrements a été fait avec 
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(suite 1) la collaboration patiente et efficace du fils aine 
d'lkahi : Manokoi.. 
Ce-e est diffusé, avec d'infimes variantes, dans toute la 
région étudiée (Toototobi, Catrimani, Couto de Magalha%s). Nous 
en avons recueilli au total sept versions. Il semble par contre 
inconnu chez les Yanomam+ (Lizot 197Sa) et chez les San+ma 
(Colchester 1980). 
(2) Les Shamathari englobent pour les Yânomamë tous les groupes 
yanomami situes a l'ouest de la Serra Parima au Venezuela et 
sur les tributaires de la rive gauche du Rio Negro au Brésil. 
(3) Il s'agit de minuscules fourmis rouges (kashibë : wasmannia sp. : 
dont la piqûre provoque des brûlures très douloureuses (sole- 
nopsis sp. in Lizot 1975b : 38). 
(4) Ces "beaux-përes" (shoayëebë) peuvent être des grands-parents 
ou des frères de la mère. 
(5) Il s'agit de rayons du nid des abeilles buuashinakë (Scap- 
totrigona sp.). 
Le nid de ces abeilles est situé particulièrement bas dans les 
arbres ; le long tube de cire de son entrée est repérable de 
loin ; il contient un miel sucré, Ses rayons font une dizaine 
de centimètres de diamètre et ne sont pas particulièrement 
nombreux. Cependant les rayons de la partie supérieure du nid 
de ces abeilles (nashinashik+kë) sont utilisés comme émétique 
à la fin du rite d'homicide (cf. supra Ch. XI p. 375). Ces 
rayons contiennent des oeufs et unuide nutritif acide et 
écoeurant. 
(6) Les rayons des nids d'abeilles buuashi (buuashi arunakë) 
sont ici assimilés aux galettes de manioc qui accompagnent le 
gibier funéraire des reahu. 
(7) Ces épieux (hwaroa) sont en fait des sortes de lances effi- 
lées en bois de pair d'une longueur d'environ deux mètres 
que les YZnomamë utilisaient,semble-t-il,dans le passé lors des 
combats rapprochés. 
(8) Flécher.ses ennemis en pénétrant sur la place de leur ha- 
bitation est pour un guerrier la démonstration la plus éclatan- 
te de vaillance (waithiri) qui soit. Oe5e est considéré comme 
l'incarnation de la quintessence des -us guerrières. Son 
image vitale est à ce titre invoquée avant tout départ en raid 
(cf. supra Ch. V p* 159). 
(9) Cette expression :'h$ ! bei yëkë ! ya nenirëhëyë, est ha- 
bituellement utilisée lors des duels rituels lorsque l'on veut 
'cesser le combat et faire appel ,à un parent qui vous relaiera 
et vous vengera de la douleur-qui vous oblige à aban- 
donner la lutte. Oe6e l'utilise ici pour tromper ses ennemis. 
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(10) Cett_e colline, Orobo a, se trouverait située pres du pic _J rocheux OeGmakë (plus de 1000 m d'altitude) prés des sources 
de 1'0rénoque (Rio Ugueto). 
I ', 
(11) - Oeoe ignorant le rite des meurtriers unokaimu voit son ven- 
tre gonflé par l'entité surnaturelle Hithore après avoir mangé 
du gibier alors qu'il est en état d'homicide (cf. supra Ch, XI p.370). 
(12) Cet appel est celui qu'on attribue a tous les spectres- qui 
reviennent dans le monde des vivants. C'est aussi le "chant an- 
nonciateur" des cigales qui sont censées indiquer en forét la 
présence de lianes Strychnos sp. (maokori hea). 
(13) Substance hallucinogène à base de tryptamines confectionnée 
avec le liber séché et pulvérisé des arbres Virola sp. 
(14) Ces hautes terres de la Serra Parima (\horeb+ha) constituent 
une partie de l'interfluve Orénoque-Amazone. C'est le centre 
mythologique, historique et démographique du territoire yano- 
mami. Ses habitants, très nombreux et isolés, sont considérés 
par les Yànomamë des basses terres (yarXha1 comme particuliëre- 
ment belliqueux et intrepides. Les rmemblent effectivement 
trës fréquents dans cette région et la plupart des habitations 
sont fortifiées par des palissades (aranabë). 
(15) En comparaison Oes Yanomamë des hautes terres, héritiers 
de l'image vitale d'OeZe, ceux des basses terres considërent 
leur activité guerrièrecomme négligeable. 
. 
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2 - Le retour des spectres (1) 
(origine de la mort) 
Apres la mort de plusieurs Yanomamë, les membres de leur 
communauté effectuaient une chasse cérémonielle henimu pour 
rassembler le gib9er et les fruits necessaires a la‘célébration 
de leurs funérailles. 
Kurekari (2) était grimbe dans un arbre d quelque distance du 
campement pour en couper des branc'hes et récolter ainsi des 
fruits momo (3) destinés a la cérémonie funéraire. C'est alors 
qu'il entendit au loin les spectre5 des défunts se diriger 
bruyamment en direction des abris forestiers. 
Les revenants conversaient avec animation : 
- "C'est par là ! c'est bien le chemin ! c'est par là que nous 
sommes venus !' 
- "Oui, c'est bien notre chemin ! c’est par là que nous devons 
aller !' 
- "C'est là que nous étions ! nous allons nous y réinstaller !". 
Les morts,nostalgiques, étaient revenus dans le monde des vi- 
vants alors qu'on s'apprêtait à organiser la cérémonie d'ense- 
velissement de leurs cendres. 
Kurekari, surpris et indigné, s'écria alors : 
- "waaa ! vous osez revenir alors que l'on- récolte des fruits 
momo pour vos funérailles ! kurekrao kra6 krao ! alors que l'on 
va consommer votre gibier funéraire !". 
11 s'en prit à eux car il était furieux de ce retour i-ntempes- 
tif. 11 voulait en effet inhumer leurs cendres en leur absence. 
11 cria pour prévenir les siens : 
- "waaa ! voici les spectres qui reviennent dans notre direc- 
tion. 
Les défunts qui venaient de redescendre du ciel à peine quelque 
temps après leur déces commencèrent à s'installer comme si de 
rien n'était dans le campement forestier de leurs parents. Une 
jeune fille se détacha du groupe des revenants pour s'étendre 
dans le hamac de sa mère qui l'enlaça avec effusion (4). Les 
autres spectres poserent leurs hamacs et leurs flèches puis se 
mirent, dans les environs, 3 couper des pieux et à collecter de 
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larges feuilles (5) pour confectionner leurs abris forestiers. 
Ils évoquaient pendant ce temps joyeusement leurs campements 
passes .: 
= "C'est ici que je m'installais !" 
- "Mon abri se trouvait là !" 
0 "Mon emplacement est ici !" 
- "Le mien par là !".... 
La jeune fille dëfunte qui venait de retrouver sa mère 
commença alors à l'interroger sur les signes de deuil qu'elle . 
arborait : 
- "Mère ! Avec quoi as-tu donc noirci de cette façon tes pom- 
mettes ?" (6) 
Elle lui rëpondit par un mensonge : 
- "Ton fcke est vraiment stupide ! Il m'a frotte ce matin les 
pommettes avec du charbon de bois !" 
La gourde cinëraire de la jeune fille ëtait fixée prës du foyer 
de sa mere à un piquet. Elle commença ëgalement à l'interroger 
avec la même malencontreuse ignorance sur ses propres cendres 
funëraires (7) : 
- "Mere ! Qu'est-ce donc que ce panier accroché à un piquet ? 
Que contient cette gourde ?" (8) 
Sa mère lui mentit encore par peur de lui rëvëler la vëritë : 
- "Ce n'est rien ! C'est ton frere qui par espièglerie a empli 
cette gourde de cendres du foyer !" 
La jeune fille morte ne cessait d'effrayer sa mëre en posant 
des questions incongrues : 
_' - "Mëre ! Pourquoi verses-tu des larmes ?" 
Elle mentit encore : 
- "Ce n'est rien. Ce sont des fourmis qui m'ont piqué l'oeil !". 
Il y avait sur le sol, enferme dans un panier ajouré, un 
oiseau Tinamou (9). La jeune fille continua à questionner sa 
mère : 
- "Mère ! Quelle est cette chose ëtrange dans cette autre cor- 
beille ?" 
Elle lui rëpondit cette fois l'ëvidence : 
- "Ne reconnais-tu pas l'oiseau familier de ton frère ?". 
Pendant ce temps, les autres revenants poursuivaient leurs 
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travaux, allant et venant dans le campement en maniant bruyam- 
ment feuilles et pieux. Le Tinamou était enferme dans une cor- 
beille usagée. Ils finirent par la bousculer en passant. .L'oi- 
seau, effrayé par le vacarme, s'échappa alors brusquement en 
battant lourdement des ailes : "hutututututu !". 
Les revenants, effrayés par ce bruit,qu'ils prirent pour 
les vociférations d'un être surnaturel, se rassemblgrent alors 
brusquement pour s'enfuir sur le "dos du ciel". Le campement 
redevint brusquement silencieux. La mère éplorée tenta de re- 
tenir sa fille en l'enlaçant,mais en vain ; elle ne retrouva 
dans ses mains vides qu'un morceau de charbon de bois. 
Tous les spectres étaient retournés à nouveau sur le "dos 
du ciel" en grimpant à la grosse liane (10) qui le reliait à 
la terre et par laquelle ils avaient pu y revenir. Cette liane 
pendait de l'intérieur du ciel dans les hautes terres (11). 
C'était le chemin des revenants. 
Les habitants du campement possédaient également un per- 
roquet (12) perché sur un morceau de bois. Il s'envola à la 
suite des revenants qui s'enfuyaient et il sectionna derriëre 
eux d'un coup de bec la liane qui avait permis leur retour in- 
tempestif. Elle est alors tombée sur le sol et les spectres 
ont cessé de redescendre sur terre. 
Aux premiers temps, ils ne cessaient de revenir sur terre 
parmi les vivants grâce à cette liane. Perroquet a sectionné 
leur chemin et il est resté tronqué. Les spectres ne reviennent 
plus. Si Perroquet n'avait pas sectionné cette liane, les spec- 
tres de nos morts ne cesseraient de revenir peu après leur dé- 
ces. Nous ne mourrions pas véritablement, nous redeviendrions 
tr6s nombreux. Seule notre enveloppe charnelle mourrait et notre 
corps spirituel reviendrait ici rapidement. Nous ne connaîtrions 
pas véritablement la mort. 
Maintenant, les revenants cherchent en vain leur chemin 
pour revenir sur la terre. Il est devenu obscur. On ne peut voir 
simplement les spectres que durant le temps du rêve (13). Ils 
ne reviennent pas véritablement, leur chemin est dêtériore. 
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NOTES 
(1) Ce mythe émane du même informateur que le précédent. Il 
a été rédige ici dans les mêmes conditions. On en trouvera une 
version yanomam+ dans le recueil de Litot 1975a : 114-115. 
(') Il s'agit du perroquet kureka+së (Amazona amazonica). Il ,+ 
se nourrit de fruits à la,cime des arbres. Les Yanomame disent 
que c'est un des seuls animaux à.pouvoir consommer les fruits 
empoisonnés de l'arbre momohi. 
i3) * Ces fruits proviennent de l'arbre momohi (Micrandra rossii) 
qui ne pousse que dans les hautes terresterritoire yanomami. 
Il s'agjt de fruits empoisonnés qui ne peuvent être consommés 
qu'en étant desséchés, bouillis et détrempés. Ils seraient très 
frequement utilisés comme nourriture cérémonieile par les Yano-' 
mami de ces régions, 
, ’ (4) Il s'agit d'un campement de chasse cérémonielle. Les femmes 
y demeurent pratiquement seules la plupart de la journée. 
(5) Ce sont de, larges feuilles ruruasëhanakë (Calathea SP.). 
(6) Cf. sur ce point supra Ch. XII.1. pp. 385-387. 
(7) Les spectres sont censés tout ignorer de leur propre mort 
et s'interroger sur ces indices avec une incongruitë innocente . 
mais parfaitement effrayante pour les vivants pour qui c'est 
un sujet entouré de toutes les contraintes de discrétion possibles. 
'(8) Sur le-mode de conservation des cen,dres funéraires cf. 
Ch. supra X11.2. pp. 425-430. 
(9) Il s'agit ici du Grand Tinamou hwashimo (Tinamus major). 
Son appel, au crépuscule, est le "chant annonciateur de la 
;;i;h,i;iti hëa). Les Yanomamë disent qu'un malade qui mangerait 
de cet oiseau ne tarderait pas à périr. Ce tinamidé a 
donc ici un rôle de "passeur" symbolique entre jour et nuit, 
vie et mort. C'est un oiseau terricole dont l'envol est parti- 
culièrement soudain et bruyant dans les sous-bois. 
(10) Il s'agit d'une liane épiphyte d'une dizaine de centimetres 
de diamëtre, très droite et couverte d'aspérités : boribori- 
< ' thootho (Clusia insignis et Clusia grandiflora). 
(11) Le lieu mythologique d'origine des yanomamë dans la chaîne . . de la Serra Parima est souvent désigné sous le nom de borebëhi- 
thobë : "l'endroit oü sont descendus les revenants". 
(12) Il s'agit du grand perroquet werehe (Amatona farinosa) qui 
a pour particularité de se percher souvent a la cime de très 
hauts arbres. 
, 
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(13) Voir sur ces points le début de notre chapitre XIV. 
i - _ 
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3 - La chute du ciel (1) 
(origine de l'humanitë et de la cosmologie actuelles) . 
Il y a trës longtemps le ciel est tombé sur le disque ter- 
restre. Un grand chamane est mort et ses esprits auxiliaires 
(hekurabë) orphelins, rendus furieux, se sont mis à dëcouper 
le ciel avec leurs armes surnaturelles. Le ciel dëchirë est' 
tombé sur la terre précipitant la forêt et les montagnes dans 
le monde souterrain. Les ancêtres chamanes ont alors tentë de 
faire retenir le ciel par leurs propres hekurabë, mais en vain. 
L'ancien ciel s'est déchire. Cette terre où nous sommes n'est 
que le "dos du ciel" des premiers temps qui a été remplacé par 
un nouveau ciel. Au-dessus, se trouve encore un ciel diaphane 
où vit un peuple de mouches (2). 
Les premiers ancêtres ont été précipités par sa chute dans 
le monde souterrain et s'y sont transformes en monstres canni- 
bales aux longues dents, les aobataribë. Ce sont les chamanes 
qui les nourrissent en leur envoyant des substances de sorcel- 
lerie et des esprits maléfiques qu'ils considêrent comme leur 
gibier. 
Mais tous ne tombèrent pas .sous terre sous l'impact de la 
chute du ciel. A un endroit, aux sources des rivières, le ciel 
s'est posé lentement sur un immense cacaoyer (3) formant les 
collines qui s'ëlëvent là-bas. Des Yânomamë s'étaient prëcipi- 
tés pour se réfugier sous cet arbre afin d'ëchapper à la chute 
du ciel. 
Un perroquet (4), enfermé avec eux sous le ciel qui recouvrait 
le cacaoyer, se mit à le dëchirer avec son bec. Il finit par y 
pratiquer un orifice qui leur permit de sortir (5). 
Ils virent alors la forêt. Ils se dirent : "C'est la vëri- 
table forêt ! nous sommes ici sur le dos du ciel ! allons 
dans cette direction !". 
Ils se dispersèrent et firent des jardins. Ce fut ainsi. Il y 
avait un grand trou en amont du ciel tombë (6). Après la chute 
.du ciel, il ne restait que quelques anciens qui réussirent a ne 
pas être précipités dans le monde souterrain. Ils s'établirent 
dans cette forét, ils y vécurent ma.is ils finirent par mourir. 
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Ce sont ces ancêtres qui se transformèrent peu à peu en 
gibier ; ces gens qui furent crêês en premier. Les tapirs, les 
aras, les cervidês, les toucans... que nous voyons maintenant, 
ce sont‘ des Yanomamë qui se sont métamorphosés aux premiers 
temps (7) et qui se sont dispersés en tous sens, Aux premiers 
temps, il n'y avait pas de gibier, il n'y avait pas de nuit, 
pas de feu... Ce sont des gens transformés en gibier que nous 
mangeons aujourd'hui ; des ancêtres gibiers (8). 
Les ancêtres qui furent créés aux premiers temps, il y a 
três longtemps, étaient ignorants. Ils n'ensevelissaient pas 
leurs cendres funéraires. Ils se mangeaient les uns les autres, 
à chaque fois que l'un d'entre eux se transformait, ils le 
tuaient pour le manger. Comme nous mangeons du gibier. Ils ne 
mettaient pas ses cendres en dialogue, cérémonie? (91, ils ne 
portaient pas le deuil ; ils se mangeaient les uns les autres (10). 
C'est ainsi que les ancêtres procédaient dans leur ignorance. 
Ils finirent par disparaitre. 
Nous qui sommes ici, c'est Omamë (11) qui nous a créés à 
notre tour. Après la mort de ces premiers ancêtres, Omamë nous 
a créés, nous, qui sommes d'autres gens ; il nous a recréés et 
nous avons augmenté à nouveau. 
Nous qui existons toujours, nous sommes les revenants des 
premiers ancêtres qui ont été précipités dans le monde souter- 
rain. Nous sommes bien des, spectres (1%). Omamë; après être 
tombé avec nous sur le dos du ciel, qst reste pour nous créer. 
les autres, les véritables ancêtres sont tombés dans les pro- 
fondeurs du monde souterrain. Ils y sont devenus des monstres 
cannibales. 
Omamë est simplement advenu à l'existence... C'est un 
être surnaturel qui s'est mis à exister sans cause et il nous 
a créés comme cela, simplement. 
Nous étions des revenants enfermés dans la tige creuse d'un 
jeune palmier dont on fait les sarbacanes (131, comme des oeufs 
de fourmi (14). 
Il entendit du bruit qui s'échappait du palmier. Il s'approcha 
et écouta. Puis il coupa la tige et l'ouvrit sur toute sa lon- 
gueur. Nous étions des revenants comme des oeufs de fourmi. Il 
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nous déposa dans une large feuille d'Heliconia (15) sur le sol. 
Il nous transforma en Yanomamë en. nous retournant la peau. Puis' 
il nous créa en nous donnant la parole et il nous mit debout. 
Et il dit ainsi en prenant chacun : 
- "Toi tu feras le dialogue cérémonie1 wayamu (16) !" 
- "Toi tu feras le dialogue cérémonie1 hiimu (17) !" 
- "Toi tu seras chamane !" 
- "Toi tu feras des harangues hwërëatiu (18) !" 
. . . . . . . . . . ..a.... (19). 
NOTES 
(1) Le texte de ce mythe a éte rêdige à partir de la synthèse 
de quatre récits et de commentaires épars produits par le même 
informateur que les précédents. 
On en trouvera une version yanomami in Lizot 1975a : 20-21, 
et deux versions san+ma in Colchester 1980 : 71-73. 
(2) Il s'agit ici du ciel "embryonnaire" (tikirimë misi) et 
du peuple d'insectes ailés (Warusimaribë ou Mrooribë) évoqués 
dans la partie de notre chapitre XIV consacre a la cosmologie 
yanomamë. 
(3) Le cacaoyer borounahi (Theobroma cacao) tient sa forme, 
selon les Yanomame, du fait qu'il ait ployé sous l'ancien ciel 
qui s'est reposé sur lui aux temps mythologiques. 
(4) Le perroquet mentionné ici est encore werehe (Amazona fari- 
nosa) dont le bec puissant est déjà censé avoir permis de sec- 
tionner la liane qui permettait aux revenants de redescendre 
sur terre (cf. supra p. 743 note 12). 
(5) L'endroit où l'ancien ciel déchiré s'est reposé sur le ca- 
caoyer mythologique est censé se trouver dans la région centrale 
de la Serra Parima. On nomme précisément cette région monta- 
gneuse horeb+ha ; horeb+ signifiant "troué, déchiré, détérioré". 
C'est également l'endroit où le démiurge Omamë a 'percé le sol 
pour donner naissance a un réseau hydrographique qui irrigue 
le territoire yanomami de part et d'autre de la Serra Parima 
(interfluve Orénoque-Amazone). 
(6) L'amont du ciel est situé par les YZnomamë en direction du 
couchant ; l'aval en direction du levant ; leur territoire étant 
situé au centre du disque terrestre. 
(7) La plupart des mythes yanomamë font allusion à ces métamorphoses 
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. _ . .:- 
(suite 7) animales des ancêtres mythologiques à la suite du non- 
respect des règles culturelles sur lesquelles reposent l'exis- 
tence et la permanence du monde actuel. .- :_ _ 
(8) Les ancêtres de la Premiere humanite sont ainsi nommes 
Yaroribë : "les animaux surnaturels" ou yaro batabë : "les an- 
cetres animaux". 
(9) ushibë y?i+mum% : "faire des cendres funëraires l'objet 
d'un dialogue Cerèmoniel" ; voir sur ce point notre description 
de la cërëmonie d'ensevelissement des cendres funéraires supra 
Ch. X11.3. 
(10) Cf. Supra Ch. X11.4. pp. 564-566 notre analyse du canniba- 
lisme des ancetres animaux dans son rapport au cannibalisme ri- 
tuel (funéraire et guerrier). 
(11) Omamë est le démiurge yanomamë, créateur du monde et de 
la CU- de l'humanitë actuelle. Son action civilisatrice 
s'est trouvée constamment entravée par l'empressement brouillon 
de son frère Yoasi, le "trickster" yanomamë. 
(12) On dësigne ainsi souvent l'ëpoque de la chute du ciel par 
l'expression : urihi borebëeeëhë : "le temps où la forët est 
devenue celle des revenants". 
-* - -a’- -- 
bousse soëcïaleme 
(13) 11 <'aait du palmier horomasikë (Iriartella sp.) qui 
snt dans les hautes terres yanomamë. On en ti- 
Fait-des'tubes creux destinës à la fabrication des sarbacanes 
utilisées par les sorciers okabë (cf. supra le début du chapi- - .I . 
tre IX). 
(14) Il s'agit ici des grosses fourmis noires wayahomë (Campo- 
notus SP.) qui établissent leur nid dans les bambous, less 
àsarbacanes et le col des gourdes Lagenaria SP.. Les Yanomamë 
disent qu'elles produisent la nuit un son perceptible à quelque 
distance de leur nid : "wayohoh5hG !". 
(15) inokomëhanakë (Heliconia cf. aurea). 
(16) Dialogue cërëmoniel d'information (cf. supra Ch. X11.3. p.459) 
(17) Dialogue cërémoniel d'invitation (cf. supra Ch.. XII.3 pp. 490-491). - 
(18) Harangue des leaders factionnels (bata thëbë) (cf. supra 
Ch. VII pp. 206-207 notes 19 et 20, et Th. XII.3 p. 441 n-0). 
. 
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(19) Cette narration se poursuit ici par la relation d'un mythe dé- 
crivant les activités du démiurge Omamë et de son frère Yoasi, 
le décepteur. Il s'agit d'un long mythe qui ne figure paTT%Tdans 
cet annexe pour n'être pas directement pertinent au propos de 
cette thèse. 
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4- Le déluge et l'origine des étrangers (1) 
(rëclusion pubertaire conjugale, 
mêtamorphose collective) 
cataclysme météorologique et 
Aux premiers temps, les habitants de la colline Hayowari 
(2) se sont métamorphosês. C'était comme en ce moment (3) la 
saison des pluies. Le temps êtait tres couvert depuis l'aube 
et il y avait une grande nappe de brume posée sur la place cen- 
trale de leur habitation (4). C'était d la fin d'une cërêmonie 
reahü (5) et les Hayowaritheribë effectuaient un dialogue cërë- 
moniel d'échange avec leurs invités. Ils avaient inhalé de la 
drogue yakoana (6) et menaient leur dialogue cérémonie1 dans 
une grande exaltation. 
Certains partenaires ne tardêrent pas à s'engager dans un 
duel rituel. Ils se frappèrent d'abord les flancs du plat de 
la main puis la poitrine à l'aide du poing (7). Un homme de la 
communauté s'affrontait avec des invités qui avaient détruit 
des pousses de palmier rasha (8) qu'il avait récemment plantées. 
Son beau-frëre était en réclusion de premiëre menstruation avec son 
épouse dans son foyer (91, loin de la drogue yakoana (10). 
Le voyant mis a mal par ses adversaires, sa mëre se préci- 
pita vers l'enclos de réclusion et s'ëcria à l'adresse de son 
beau-frère reclus :- 
- "On frappe ton beau-frère ! venge-le !" 
Elle le tira hors de la hutte menstruelle et il s'engagea dans 
le combat pour relayer le frère de sa femme (11). 
Alors qu'ils combattaient ainsi en état second, sous l'ef- 
fet de l'hallucinogéne, un flot puissant se mit à jaillir en 
grondant du pied de la colline Hayowari et le monde fut plonge 
dans une profonde obscurité. Ce déluge provenant des entrailles 
de la terre (12) ne tarda pas à submerger l'habitation et à 
dêtruire le sol de la forêt qui llentourait. 
La maison fut immédiatement disloquée et ses habitants em- 
portés par les eaux en poursuivant leur dialogue cérémoniel. 
Il ne resta de la maison que ses poteaux de soutènement. Cer- 
tains, terrifiés, tentëren,t cependant de s'enfuir en forët et 
se transformërent en cervijês (13).; d'autres essayërent de 
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grimper aux arbres : ils s'y métamorphosèrent en termitiëres 
Le flot immense s'écoulait rapidement au loin. 
(141. 
Seule une vieille femme chamane réussit par ses invocations 
à consolider un pan de forêt en arrêtant la dislocation du sol : 
e "tukrei... tukrei... tukrei... !" (15'). Les flots tourbillo- 
naient autour d'elle. 
Tous les autres furent emportés au loin. Il ne restait qu'un 
perroquet (16) perché sur les branches les plus fines de la 
cime d'un arbre,là-bas où le flot s'élargissait en aval. 
Les Yanomamë charries par les eaux furent dëvorës par les 
loutres et les caïmans (17) alors qu'ils tentaient de nager. 
L'écume de leur sang recouvrait les eaux emportées par le courant. 
En aval, la où la voûte céleste se courbe vers la terre 
vivait Remori (18) un être surnaturel. Il vivait là où la terre 
ëtait faite de sable, où il n'y avait pas d'eau (19). 
Les flots parvinrent jusqu'à lui en se ralentissant, il s'in- 
terposa et fixa le terme de leur cours en les faisant se prë- 
cipiter dans le monde souterrain aux confins du monde, en aval 
du disque terrestre, au levant. 
Puis il commença à recueillir l'ëcume du sang des Hayowa- 
ritheribë à la surface des eaux. Il la recueillait peu à peu 
dans ses mains jointes et portait leur contenu près de sa bou- 
che (20). Il lui insufflait la parole et lui redonnait 
vie. Les parcelles d'écume prenaient alors ainsi corps. C'est 
de cette façon qu'il donna naissance aux ëtrangers. 
Il recueillit de cette maniëre toute l'écume sanglante qui 
couvrait le fleuve immense et n'en laissa pas êchapper. Il re- 
commençait à chaque fois à lui insuffler sa parole en la portant 
à ses lëvres. C'est ainsi que Remori transmit sa parole aux 
étrangers auxquels il donna vie. 
"rorGrZrSr5r%", c'est ainsi qu'il donna sa parole "emmêlée" aux 
ëtrangers ; une parole 'Iemmêlëe" comme le bourdonnement du fre- 
lon remoremoreas.hi (21). Il procéda ainsi que tu fais parler 
ta machine (magnétophone). Tu y fais nommer les choses en yano- 
mamë. C'est comme cela qu'il insuffla la parole. 
C'est ainsi que Remori créa les étrangers. N'avez-vous pas une 
. 
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langue de revenant ? Nous,dont les ancêtres n'ont pas été em- 
portés par le déluge, nous parlons "droit". 
La grande rivière dans laquelle les Yanomamë se sont meta- 
morphosés existe toujours, c'est le Kokoi u (22) qui s'écoule 
au loin jusqu'à Manasho (23). 
Avant,les êtrangers n'existaient pas ;, c'est Remori qui les a 
créés. Remori était aux premiers temps le seul étranger. C'était 
un être surnaturel. 
Il a transformé, les Hayow.aritheribë en étrangers comme lui. 
C'est lui qui a fait les radios. 
Ceux qui se sont métamorphosés sur le Kokoi u étaient de vrais 
étrangers (24). Vous les'blancs, vous avez été emportés tres 
loin ! Trës loin ! Vous êtes des étrangers kraiwa (25). 
NOTES, 
,(l) Ce mythe est la synthese de deux récits du même informa- 
teur que les précédents et de quelques commentaires faits sur 
ces récits par son frere, Arianamë. 
On trouvera des versions yanomamT de ce mythe in Litot 1975a : 
35-36 et 74, et pour les Santma, un mythe d'origine des étran- 
gers totalement différent' in Colchester 1980 : 74 et 113-118. 
. (2) Colline située par les Yânomamë aux sources de la riviëre 
- Demini, affluent de la rive gauche du Rio Negro au Brésil. 
(3) Ce mythe a êté enregistré en juin 1978 (saison des pluies). 
(4) La plupart des habitations collectives yânomamë sont coni- 
ques. Il s'agit ici cependant d'une maison tronconique dont la 
place centrale est a ciel ouvert. 
(5) Cf. supra Ch. X111.3. notre description de la dernière ma- 
tinée demérémonie funéraire reahü (pp. 509-512). 
(6) Drogue confectionnée a 1 'aide du liber de l'arbre yakoanahi 
(Virola sp.). . 
(7) Il s'agit des duels cérémoniels si bayuI;It,bariki shëyu 
brièvement évoqués supra dans nos chapitres V t xrl . PP. 2-263 
et 511-512). 
(8) Il s'agit du palmier cultivé Guilielma gasipaës et Bactris 
gasipaës dont on plante d'abord les noyaux des fruits près de 
l'habitation, protégés par de courtes lattes de 'bois, avant d'en 
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(suite 8) transporter les pousses dans les jardins. 
(') Cf. supra Ch. XIII pp 590-598 notre discussion de la rëclusion 
pubertaire conjugale. 
(‘0) Le regard des femmes menstruées sur l'hallucinogène en an- 
nihilerait tous les pouvoirs. 
(11) Cette solidarité dans les d‘uels rituels est une des obli- 
gations du service marital yanomamë (turahamu) envers les WB 
et WF. 
(12) Il s'agit des eaux chtoniennes de Moturari, le lac surna- 
turel d.u monde souterrain qui est à l'origine des crues. Sur 
la relation entre Moturari et sang menstruel, cf. supra Ch. XIII 
p. 575-576. 
(13' Daguets rouges haya (Matama americana). 
(14) Nids oblongs et noirâtres des termites arebobë (Nasuti- 
termes chaguimayensis). 
('5) Le verbe tukrea+ signifie "border, marquer la limite de". 
(16) Il s'agit là encore d'un perroquet werehe (Amatona farinosa). 
Nous avons vu dans les notes des mythes -Cedents que ce per- 
roquet a la particularitë de percher à la cime des arbres les 
plus hauts. 
(17) Loutres carnivores kana (Pteronura brasiliensis). 
('8) Le nom de cet être mythologique vient de celui du frelon 
cuivré remoremoreashi (Centris SP.). 
('9) Les frelons Centris sp. se rencontrent le plus souvent sur 
les bancs de sable durant la période sèche. 
(20) Ces frelons ont également la particularité, selon les YZ- 
nomamë, de "goûter" le sable en le touchant sans cesse du bout 
der "langue". 
(21) La langue des ëtrangers est ici comparëe au vrombissement 
du frelon. Il s'agit pour eux d'une langue inarticulëe, d'une 
"langue de revenant" (aka boreb+). 
(22) La rivière Demini, tributaire important de la rive gauche 
du Rio Negro. 
(23~9 
. u Il s'agit de la ville de Manaus située près de l'embouchure 
I 
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(suite 23) du Rio Negro sur l'Amazone. 
(24) nabë yayë : '"les véritables étrangers" désigne ici les 
ethnies amerindiennes non-yanomamë. 
(25) nabë kraiw'abë : "les étrangers kraiwa" désigne les "blancs". 
kraiwa est sans doute une déformationerme "Caraiba" (Ca- 
ribe,Caraïbe) largement répandu parmi les groupes amazoniens 
pour désigner les "blancs". 
Caribe, Caraïbe viendraient d'un mot par lequel les Taino de 
l'ancienne Ha7ti désignaient leurs ennemis des petites Antilles 
(Kalinago) : Kaniba.-;terme qui aurait signifié "belliqueux, fé- 
roce" (Dreyfusl, Séminaire EHESS). On peut penser que les raids esclavagistE 
des "caribes" (notamment les Kaliza) au service des blancs jus- 
qu'au XVIIIe siècle, a étayé ÏïiïëGlle association. 
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5 - La jeune fille cannibale (1) 
(Premiere menstruation et cannibalisme) 
Tërëmë a n'était pas un esprit de la forêt. C'était une 
jeune fille yanomamë qui s'est métamorphosée. C'était une véri- 
table jeune fille yanomamë mais une de ses mains est devenue 
un ongle énorme à la suite de sa premiëre menstruation. 
Sa mère lui avait recommandé : . 
- "C'est ainsi que tu dois garder tes mains lors du rite de pu- 
berté. Tu dois garder les poings fermés placés sous tes ais- 
selles !'. 
Mais, malgré cela, elle avait mis ses mains à plat sous ses bras. 
Ses doigts se sont alors collés les uns aux autres et une de 
ses mains s'est transformée en un ongle aussi grand que les griffes 
d'un tatou géant (2). 
Elle ne cessait d'affûter cet ongle sur une pierre posée 
sur le sol : "wëko ! wëko ! wëko !". 
Puis elle en essayait le tranchant en coupant des arbustes à 
la volée : "thë ! thë ! thë !". 
Lorsqu'elle collectait des crabes avec sa mère, elle les frap- 
pait avec son ongle et cela produisait un son : "tërë ! tërë !", 
qui lui a donné son nom. 
Mais un jour, elle l'utilisa pour tuer un YZnomamë. 
Tërëmë a était célibatairé, seule sa soeur aînée était ma- 
riée. Elle venait tout juste d'avoir ses premiëre,s règles. 
Sa soeur et son époux s'en furent un matin en forêt pour 
collecter des fruits hayi (3). 
Ils convièrent Tërëmë a a se. joindre à eux en passant devant le 
foyer oü elle vivait avec son père. 
- "Prends ta hotte ! Nous allons manger des fruits hayi." 
C'est ainsi que lui parla sa soeur a?née. 
Tërëmë a les suivit. Ils marchërent en forêt. Lorsqu'ils 
parvinrent à l'endroit choisi, l'homme, qui s'appelait Hayi- 
kiamëri (4) grimpa à un arbre hayihi et commença à en couper 
des branches chargées de fruits (5). 
Les deux femmes étaient assises sur le sol non loin de là. 
. 
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La soeur de Tërëmë' a se leva pour rêcolter des fruits. Elle lui 
confia son enfant nouveau-né qu'elle avait emmené avec elle. 
Térëmë a déposa sur le sol le tatou (6) qu'elle portait contre 
elle dans une' bandouliere d'êcorce (7) et prit l'enfant. 
La soeur de Tërëmë a rassemblait les fruits et lui en donnait 
pour qu'elle les mange (8). 
Lorsque Tërëmë a eut mangê ces fruits, elle blessa sougain 
le nouveau-né avec son ongle démesuré. Elle lui plongea sous 
l'omoplate : "kosho !". Puis elle se mit à aspirer avec avidité 
le sang qui s'écoulait de sa blessure. 
Sa mère ne s'aperçut de rien, mais elle vint reprendre l'enfant 
des bras de sa cadette pour calmer ses pleurs. En le soulevant, 
elle vit le sang de sa plaie. Elle s'en inquiêta et dit à sa 
soeur : 
- "Qu'as-tu fait à mon enfant ?" 
Celle-ci lui répondit en mentant : 
- "Ce n'est que des fruits hayi qu'il a écrasés sur 
Sa soeur appela alors son êpoux : 
- "Descends ! nous allons rentrer !" 
Il lui répondit : 
7, - "Attends ! je commence à descendre !" 
lui !" (9). 
Elle voulait le faire descendre rapidement mais il tardait. Elle 
s'enfuit alors en direction de l'habitation. 
Lorsque l'homme fut presque desoendu, TZrZmë a s'approcha 
pour s'emparer de lui. 
Elle s'en saisit. Il tenta d'échapper à son êtreinte mais elle 
parvint à lui enfoncer son ongle à la base du cou : "kosho !". 
Son sang s'êcoula et elle appliqua sa bouche sur la blessure 
pour l'aspirer. 
Lorsqu'il fut exsangue, elle le découpa. Elle découpa pe- 
tit à petit sa chair en suçant le sang qui y restait encore, 
puis elle en dissimula les lambeaux au fond de sa hotte en les re- 
couvrant de fruits hayi. 
Ne voyant pas revenir le mari, ses CO-résidents s'inquié- 
taient : 
- "Pourquoi ne revient-il pas ? Pourquoi ne revient-il pas ?'. 
- _ 
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C'est ce qu'ils disaient lorsqu'ils virent Tërëmë a qui reve- 
nait vers la maison collective. Elle leur mentit : 
- "Il est resté déterrer un tatou !". 
Elle posa sa hotte sur le sol. Elle l'ouvrit et laissa apparai- 
tre la chair de sa victime. Ils lui demandèrent : 
- "Qu'est-ce donc que cette viande dans ta hotte ?" 
Elle leur mentit encore : 
- "Il vient d'assomer un pécari 610). Il m'a envoyée puiser de 
l'eau à la riv,iëre pour mettre cette viande à bouillir". 
Puis elle s'en fut à la riviëre, 
Ils profitërent alors de son absence pour se rassembler 
autour de la hotte de Tërëmë a. Ils l'ouvrirent et y virent une 
peau dépourvue de poil,et de longs tibias, brisés en plusieurs 
endroits. 
Ils comprirent. La mëre de l'homme commênça à pleurer et à se 
1 amenter : . 
- "Mon fils ! yaiyo ! yaiyo ! yaiyo !" (11). 
Mais on lui dit : 
- "Ne pleure pas ! Tu vas provoquer la colère de Tërëmë a !". 
Ils 1 'empëchërent de pleurer pour ne pas provoquer la vindicte 
de la jeune fille cannibale. 
Ils ne mentionnerent pas son forfait et se contentèrent de brû- 
ler le hamac et les flëches de sa victime. 
Le lendemain, un ancien de la communauté s'adressa à Tërë- 
më a au cours d'une harangue : 
- "Belle-fille ! Il te faut chercher du bois dès l'aube pour 
cuire les noyaux de fruits hayi que tu as ramenés (12) ! Et 
lorsque tu seras sur le point de les cuire, nous ferons une danse 
hwakëmu (13) comme nous avons coutume de le faire !". 
Tërëmë a s'en fut tout le jour dans les jardins pour y fendre 
du bois (14). 
Elle revint au crépuscule et disposa le bois en étoile au bord 
de la place centrale. 
C'était la nuit. Les Yanomamë commencèrent à danser par 
couple en se tenant par le poignet> 
Les anciens lancèrent de nouvelles harangues : 
- "C'est aprës avoir entonné leur "chant annonciateur" (15) que 
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l'on cuit le lendemain les noyaux de fruits hayi ! Que deux hom- 
mes prennent Teremë a par le bras pour la faire danser ! Belle- 
fille ! Fais-nous entendre le chant des fruits hayi !". 
Tërëmë a dansa autour de la place centrale avec deux hommes qui 
la tenaient de part et d'autre par les poignets. 
- "Belle-fille ! Fais-nous entendre le chant des fruits hayi !" 
répétërent les anciens. 
Elle s'executa : 
- "Les fruits hayi sont savoureux ! Ils pendent... ils pendent 
des arbres !". 
Tous les habitants du village ponctuaient son chant par des cla- 
meurs de joie : 
- "yaitakë aaaa !". Ils pensaient qu'ils allaient pouvoir se 
venger de la jeune fille cannibale. 
Les chants et les danses se poursuivirent toute la nuit. 
Lorsque l'aube commença à poindre, on alluma le feu dont 
les flammes se mirent à grandir rapidement. 
Les anciens s'exclamërent alors : 
- "Il fait jour maintenant ! Courez en dansant autour de la 
place centrale ! (76)". 
Ils avaient trompé Tërëmë a et voulaient la précipiter dans le 
brasier pour se venger en la brûlant en état d'homicide. 
Les deux hommes qui tenaient Tërëmë a par le bras l'entraî- 
naient en dansant de plus en plus prës du brasier. Elle disait 
à chaque fois : 
- "ushë ! ushë ! Attention vous allez me brûler !". 
Elle était sans méfiance. 
Soudain, ils prirent leur élan et la précipitèrent dans le feu. 
Elle cria de douleur : "akaaa ! akaaa ! akaaa !". 
Tous les habitants de la maison coururent alors jusqu'a 
leurs foyers pour y chercher des pierres et des troncs d'arbres 
pour les jeter sur Tërëmë a et l'empécher de s'échapper. 
Elle se débattait et tentait de se défendre en brandissant son 
ongle monstrueux. Mais il se ficha dans un tronc d'arbre (17). Elle nl 
parvenait pas à s'en libérer malgré des secousses frénétiques. 
Elle tentait de se venger alors qu'on ne cessait de pré- 
cipiter sur elle des grosses roches et des bûches. Mais ses 
-l 
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chairs commençaient à se liquéfier dans le brasier. 
Lorsque le bas de son corps fut entiërement carbonisé, elle 
lança avec colère une imprécation : 
- "Vous voulez me refuser la chair humaine parce que vous pen- 
sez qu'elle est savoureuse ! Mais en réalité elle est affreu- 
sement amère !". 
Elle déprëcia avec colère la chair humaine en disant qu'elle 
est amère (18). 
Puis sa voix se tut, Elle fut entiërement brûlëe. 
Les habitants de la maison commencërent alors à pleurer 
leurs morts : "yaiyo ! yaiyo ! yaiyo !". 
Ils allumèrent un bûcher funëraire prës de celui où venait de 
se consumer TZrëmë a et ils y incinërërent le corps de l'enfant 
et de l'homme que Tërëmë a avait tués. Ils se lamentèrent. 
Puis lorsque les cendres des ossements se refroidirent, ils les 
pilèrent et en emplirent des gourdes (19). Seule la mère de 
Tërëmë a pleura sa fille. 
C'ëtait sa fille cadette. Lorsque Tërëmë a mourut, son image 
vitale se réfugia dans les montagnes sous la forme d'un esprit 
malëfique cannibale (20). 
NOTES 
(1) Ce texte a ëtë rédige à partir d'une version unique de ce 
mythe contée en juillet 1978 par Arianamë, un homme d'une cin- 
quantaine d'annëes, frëre de notre informateur prëcëdent, en 
résidence uxorilocale à Wakathau (communautë 31 ; cf. supra 
carte p. 52). Comme pour les mythes prëcédents, nous avons ici 
eu recours pour sa traduction aux prëcieux commentaires de 
Manokoi (cf. supra p.737 note 7). 
0 trouvera unetrès brève version yanGmam+ de ce mythe in 
L!*ot 1975a : 99, et deux versions san+ma in Colchester 1980 : 
61-63. 
(') waka (Priodontes giganteus). Tërëmë a (ou Tërémëri, Tërëmi- 
yomë-a)est constamment associée aux tatous dans ce mythe et 
danses versions yanomami et sanima. 
(3) Petites baies rouges au goût acidulé de l'arbre hayihi 
(Pseudomeldia SP.). 
(4) Ce nom provient de celui de l'oiseau hayikiamë a (Caryo- 
thraustes cahadensis) amateur de fruits hayt. Son appeli 
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(suite 4) kiyo kiyo kiyo !) est le "chant annonciateur" (hêa) 
de ces fruits.. 
(5) Les YZnomamë récoltent habituellement les fruits au sol après 
avoir coupé les branchages auxquels ils sont attachés. 
(6) 17 s'agit ici d'un tatou obo nouveau-né (Dasypus novemcinc- 
tus). . 
(7) Elle le porte dans une bandoulière d'écorce d'arbre raina- 
tihi (Anaxagorea acuminata) comme un enfant. Les Yanomame 
S$?E qu'on ne peut conserver en captivité les jeunes tatous dans 
une corbeille ajourée comme les autres animaux familiers, car 
ils s'échapperaient grâce à leurs griffes, et qu'il faut donc 
les porter constamment avec soi. 
(8) Ce sont ici en fait les noyaux de ces fruits que l'on ré- 
colte pour en manger les amandes, Leur pulpe, assez mince, 
est donc consommée sur place, tandis que les noyaux sont peu a 
peu rassemblés dans des corbeilles. Ils sont ensuite séchés, 
puis chauffés sur une platine â manioc (mahe) afin d'en cuire 
et d'en libérer les graines. 
(9) Le jus des fruits hayi est d'un rouge qui rappelle le sang. 
(10) Il s'agit ici d'un pécari à collier (Tayassu tajacu), pe- 
tit cochon sauvage qui vit en bandes d'une qulntalne d'lndivi- 
dus au maximum. Il arrive fréquemment que les YZnomamë tentent 
d'assommer quelques-uns de ces pécaris lorsqu'ils les rencontrent 
inopinément et qu'ils ne possèdent pas d'armes plus adéquates 
(expéditions de collecte). 
(11) Sur ces lamentations funéraires, cf. supra Ch. XII.1 pp* 383-384. 
(12) Sur la-préparation des noyaux des fruits hayi, cf. supra 
note 8. 
(13) Sur les danses hwakëmu durant les cérémonies funéraires in- 
tercommunautaires reahu, cf. supra Ch. X11.3. pp. 463-470. 
(14) Le bois de chauffage e'st débité par les 
sur les troncs qui ont partiellement échappé 
abattis. 
(15) Sur les "chants annonciateurs" hëa, cf. 
PP: 474-478. 
femmes yanomamë 
au brûlls dans les 
supra Ch. X11.3. 
(16) Course qui marque la fin des danses hwakëmu. 
(17) ,Il s'agit ici d "'arbres au tronc mou" (usihibë) tels que 
:  
:  
_, 
.  .  
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(suite 17) kahuusihi (Cecropia scadophylla) et arausihi (Croton 
matourensis )-.vegetation secondaire). 
(18) L'amertume est pour les Yanomamë la propriété première de 
l'incomestible. 
witati : "savoureux" (goût de graisse) est ici opposé a koaimi : 
"amer" (ooYt des ooisons). 
Il est iitéressant de rappeler à ce propos quelques lignes 
d'H. Clastres (1972 : 82) à propos du cannibalisme guayaki : 
".les Guayaki dont un group,e est cannibale et l'autre ne 
i Lt pas, répondirent à la question de l'ethnologue qui voulait 
savoir pourquoi chacun était ce qu'il était : 
Les cannibales : nous mangeons les morts parce que la chair hu- 
maine est douce. 
Les autres : nous ne mangeons pas la chair humaine parce que 
c'est amer." 
Les propositions symboliques de ce mythe s'inscrivent donc dans 
une logique partiellement complémentaire à celle de ce que nous 
avons nommé le "triangle para-culinaire" du cannibalisme yano- 
mamë (cf. supra Ch. XII.4 p. 666) : la chair humaine savou- 
me pour.lesétres surnaturels cannibales (naikiribë), est 
amère pour les humains (yanomamëthëbë). 
Le cannibalisme des naikiribë est le résultat d'une prédation 
naturelle, l’exo-cannibalisme humain est le résultat d'une trans- 
formation "para-culinaire" ("anti-cuisine"). 
On notera également l'insistance de ce mythe sfir l'hématophagie 
comme c'était le cas dans le rite d'homicide (cf. supra Ch. XI). 
(19) Sur la préparation des gourdes cinéraires, cf. supra 
Ch. X11.2. p. 411. 
(20) Nous retrouverons cet esprit cannibale de Tërëmë a dans 
notre mythe suivant. 
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6- Le mari cannibale (1) 
(réclusion pubertaire conjugale, cannibalisme et revenants) 
Un Yanomamë s'était joint à une chasse collective henimu 
(2) alors .que sa jeune femme, demeurée à son foyer dans l'habi- 
tation collective, était sur le point d'avoir sa'premiëre mens- 
truation. Lorsqu'elle eut ses premieres rëgles, son époux se 
transforma en canniba1.e alors qu'il était encore en forët (3). 
. 
Il revint 'alors en direction de la maison, chargé d'une 
hotte de feuille emplie de singes boucanés (.4) en chantant in- 
lassablement : 
- "Menstruée je la mangerai ! Menstruée je la mangerai !" (5). 
Il voulait vraiment la dévorer. Il s'était transformé en esprit 
cannibale et de longues dents lui avaient poussë. 
Les autres habitants de la maison collectaient des fruits 
môraemakë (6). Ils l'entendirent et s'écrièrent effrayés : 
- "Attention ! aaaa ! Il revient par ici pour dévorer sa femme 
menstruée !". 
Le mari cannibale arriva dans la.maison où la jeune fille 
recluse et sa mère étaient restées seules. 
Il déposa sa hotte de gibier, s'étendit dans son hamac et dit 
à sa belle-mère : 
- "Faites bouillir du gibier ! Allez puiser de l'eau à la ri- 
viëre !" (7). 
Il pleuvait. Pensant remplir sa marmite avec l'eau de pluie qui 
s'écoulait du toit de la maison, elle la déposa sur le sol et 
s'éloigna un peu pour rassembler du bois. Mais, méfiante, elle 
ne tarda pas à revenir dans la maison. 
Elle y surprit son beau-fils qui avait profité de son ab- 
sence pour s'ïntroduire dans la hutte menstruelle de sa jeune 
épouse. Elle l'interpella : 
- "Que faites-vous a ma fille ?" 
Il lui répondit par un mensonge : 
- "Elle me manque ! Je ne veux que m'asseoir dans son hamac * 
pour bavarder ! Mais voila que vous êtes déjà.revenue !" 
Il tenta à nouveau de l'éloigner : 
-- "L'eau du toit a mauvais goüt ! Retournez à la rivière puiser 
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de l'eau courante !" 
Réticente, elle finit cependant par s'en aller. 
'Le mari cannibale pénétra à nouveau dans l'enclos de ré- 
clusion. Il s'y empara de sa jeune femme, lui brisa les reins : 
krohou ! et la mit dans la hotte de feuille dans laquelle il 
avait ramené le gibier boucané. Puis il s'enfuit en forét. 
Il y rencontra ses deux beaux-freres qui étaient encore des 
enfants : ils jouaient en se balançant au bout d'une liane. Il 
s'en saisit et les chargea au sommet de sa hotte,puis il,poursui- 
vit sa route. 
Sa belle-mère et les autres membres de la communauté se 
hâtèrent de revenir jusqu'à l'habitation. Ils la trouvërent en- 
tièrement vide, La belle-mère se lamentait,. Ils se mirent à 
chercher sa fille dans la forêt avoisinante. En vain. 
Le mari cannibale poursuivit sa route jusqu'à une grotte 
dans les montagnes. Il y pénétra. L'entrée de cette grotte était 
entourée de lianes. Un des deux enfants captifs réussit à s'y 
agripper et à s'enfuir a son insu. 
Son .ravisseur s'était apercu de son absence. 
Il avait dit à une femme -spectre dans la grotte : 
- "Mon perroquet (8) est resté sur une liane en chemin ! Vois 
où il se trouve". 
. 
Elle ne le trouva pas et ne vit collé sur une liane à l'entrée 
de la caverne qu'un peu de duvet blanc. 
L'enfant avait réussi à s'échapper et s'enfuyait en courant en 
direction de sa communauté. 
Il finit par rencontrer dans ses environs un groupe d'hom- 
mes partis à la poursuite du mari cannibale : 
- "Dans quelle direction se dirige-t-il ?" lui demandèrent-ils. 
Il leur indiqua le chemin qu'il venait d'emprunter : 
- "C'est par là qu'il s'est enfui ! Il a pénétré avec le cadavre 
de ma soeur dans une grotte ! Dans ces montagnes !". 
C'était l'aîné des deux enfants. Il était intelligent. 
L'enfant accompagna alors les poursuivants. Ils parvinrent 
à la tombée de la.nuit à l'entrée de la grotte. Le mari canni-: 
bale y~ répartissait le corps de sa victime avec des spectres ii) 
I 
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et l'esprit maléfique de Térëmë a (10). 
Ils entendirent ses paroles alors qu'il s'adressait à une femme 
revenant : 
- "Ha ! Ce n'était que le foie et les viscères ! Il n'y en 
avait pas assez ! ' 
La femme revenant reprit : 
-+"Oui, ce n'est que le foie et les viscëres ! C'est trop peu 
mais le reste est suspendu, nous le mangerons demain !" (11). 
Le groupe d'hommes embusqués parvint à distinguer le mari 
cannibale. Son front était gras ; il était en état d'homicide 
et il venait de manger avec T'Srëmë a et les revenants le ca- 
davre de son épouse. 
Ils s'en retournërent alors vers leur habitation dont ils 
rassemblèrent tous les habitants. Ils décidèrent d'allumer un 
grand feu devant la grotte pour y enfumer tous les cannibales. 
Ils se mirent donc à écorcer un arbre amahi (121, à couper 
une grande quantité de feuilles de palmier. Ils rassemblërent 
également une grande quantité de bois et firent sécher de pleines 
corbeilles de piment (13). 
Ils se mirent enfin en route vers la grotte, lourdement 
chargés. Ils progressaient lentement. Lorsqu'ils s'en appro- 
chërent, les revenants tentèrent de les repousser sous un tir 
nourri de dards de sarbacanes (74) : 
- "brohu ! wa ! brohu ! wa !". 
Mais ils parvinrent finalement jusqu'à l'entrée de la grotte 
dissimulés derriëre l'écorce épaisse de l'arbre amahi. Ils y 
jetèrent peu à peu le bois, les feuilles de palmier et les pi- 
ments. Ils allumërent alors le feu qui devint rapidement un 
énorme brasier. 
Les revenants asphyxiés par la fumée âcre des piments (15) 
crachaient et criaient dans le plus grand désordre : 
- "kushë wa ! kushë wa ! yari ! yari yari !". 
L'esprit Tërêmë a se débattait aussi en tentant de repousser le 
feu de son ongle redoutable : 
- "tZrZ ! tërZ. ! tërë !II. 
_ - .  . . -  L -  - .  
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Le jeune enfant,toujours tenu en captivité par les reve- 
nants,criait aussi : 
., - "Pére ! Je suis encore vivant aë ! Arrétez le feu aë !" - - 
Son père éploré lui répondit : 
- "Enfuis-toi ! Sors de la caverne !" 
Mais il était trop tard. L'enfant s'écria en pleurant : 
- “Je ne peux pas, les'revenants me retiennent prisonnier !'a 
Et les flammes de l'incendie enveloppèrent toute la montagne. 
- 
Tous périrent brûlés et asphyxiés dans la caverne. Térëmë a ne 
parvint pas 3 éteindre le feu. Les plaintes et les'cris se turent 
peu à peu. 
Lorsque tout fut devenu silencieux, les Yanomamë se mi-' 
rent à pleurer à cause de l'enfant qui n'avait pu s'échapper du 
brasier. Son pere entonna des lamentations funéraires : 
- "Mon fils ! Mon fils ! Il a vraiment péri dans les flammes ! 
yaiyo ! yaiyo ! yaiyo !". 
Tous s'en retournèrent enfin en état rituel d'homicide. 
NOTES 
(1) Ce texte a été rédigé à partir d'une version unique de ce 
mythe contée par le méme informateur que le précédent. 
On en trouvera deux versions yanomam.+ in Lizot 197Sa : 95-97, 
et une version san-+ma in Colchester 1980 : 66-68. 
(2) Sur la chasse cérémonielle henimu, prélude aux cérémonies 
funéraires reahü, cf. supra Ch.= pp. 440-443. 
PP* 
(3) Transformation due au non-respect de la réclusion pubertaire 
conjugale (cf. supra Ch. XIII pp. 590-598). 
(4) Il s'agit du gibier funéraire heni rassemblé durant la 
chasse cérémonielle. 
(5) yTb+ wari ! y$b-i+ wari ! 
(6) Fruits de l'arbre moramahi (Dacryodes burseraceas). 
. 
(7) Les relations d'évitement qui prévalent entre beau-fils et 
beaux-parents imposent, lorsqu'ils s'adressent la parole (ce qui 
demeure exceptionnel) l'emploi de pronoms personnels de la se- 
conde personne du pluriel : wamakë au lieu de wa (seconde per- 
sonne du singulier). 
- 
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(') Il s'agit ici d'un perroquet werehe (Amazona farinosa). 
Les YZnomamë pensent que les espritsmaléfiques de la forêt 
(në wanibë) perçoivent leurs victimes humaines sous forme d'ani- 
maux ; par exemple, pour les enfants féminins, de loutres broro 
(Lutra ennudris), pour les enfants masculins, de perroquets 
werehe. 
(9) Spectres dont nous avons vu dans notre mythe 2 supra qu'ils 
avaient, aux temps mythologipues, pouvoir de revenir s'etablir 
sur terre. 
(10) Cf. à la fin de notre mythe 5 supra l'origine de cet es- 
prit cannibale. 
(11) Lorsque les chasseurs yanomamë reviennent à la nuit à leur 
habitation, le foie et les viscëres de leurs prises sont immé- 
diatement cuits et consommés, car il serait impossible de.les 
conserver sans qu'ils ne se corrompent. Les chairs sont simple- 
ment découpées et suspendues pour étre cuites et consommées le 
jour suivant. 
(12) Ecorce de l'arbre Elizabetha princeps 
épaisseur et sa d'ureté. 
réputée pour son 
(13) Piment rouge brika a (Capsicum frutescens), condiment fort r apprecié par les Yanomame. 
(14) De nombreux groupes entourant les YZnomamë utilisaient des 
sarbacanes pour la chasse et la guerre. Parmi ces groupes, seuls 
subsistent les Ye'kuana (Caribes) dont les sarbacanes kurata 
(Arthrostylidium schomburgkii) étaient réputées dans toutea 
region de I'Orenoque et d R,io Branco (voir de Civrieux 1980 : 
Introduction et Ramos 198: : 82). 
(15) On retrouve' cet usage de la fumée de piment dans la litté-, 
rature consacrée à la guerre chez les anciens Tupi du Brésil 
(Fernandes 1970 : 27-28). 
Voir par ailleurs un épisode identique dans un mythe tukuna 
(Lévi-Strauss 1966 : 335 - 336). 
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7 - Les épouses pétrifiées (1) 
(réclusion pubertaire conjugale et métamorphoses) 
D'autres YZnomamë se sont métamorphosés aux premiers temps. 
C'était dans cette direction, à un endroit nommé Th'uwëiygkë (21, 
au-delà des sources de la rivière Wakatha u (31, proche de 
1'Orénoque. 
Un homme et ses deux épouses s'étaient joints à une expédi- 
tion de cueillette de longue durée (4). Ils voyageaient en forêt 
bien que la plus jeune femme vint d'avoir ses premiëres règles. 
Son mari l'avait fait sortir de son enclos de réclusion pour 
voyager. 
En chemin, les deux épouses,qui étaient des soeurs (51, 
s'étaient arrétées dans une petite clairière. Elles étaient as- 
sises sur le sol l'une à côté de l'autre et l'aînée épouillait 
la cadette (6). 
Leur mari' était .parti chasser en dehors du chemin. 
Le temps se couvrait ,(7). Les autres femmes commençaient 
à se remettre en route. Les deux soeurs restaient assises en 
poursuivant leur épouillage. Leur mère les exhorta à se presser : 
- "Hâtez-vous ! Nous voulons arriver au plus vite au site de 
notre campement forestier !". 
- 
Mais elles ne répondirent pas. Elles avaient commencé à 
se changer en pierre, leur arriëre-train fiché dans le sol. Leurs 
compagnes tentèrent de les faire se mouvoir sans y parvenir, 
malgré tous leurs efforts. 
Elles les tirërent par les bras,mais leurs bras cédèrent 
l'un après l'autre. Elles tentèrent de les dégager du sol en 
s'aidant de haches. Elles, n'y parvinrent pas non plus. Leur mëre 
se mit à pleurer : 
- "Mes filles ! yaiyo ! yaiyo ! yaiyo !". 
Les deux soeurs devinrent ainsi deux montagnes accolées, 
l'une en surplomb de l'autre, comme l'aînée surplombait sa ca- 
dette en l'épouillant. 
C'est maintenant la montagne Thuwëiyikë que l'on peut voir près 
de la rivière Amathau (8). 
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Pendant ce temps, leur mari était 3 la poursuite d'une 
bande de singes. Il les chassait à la sarbacane avec des flé- 
chettes en bois de palmier (9). 11 commença à les tuer. Il en 
tua de plus en plus mais les singes, métamorphosés par son état 
menstruel (lO), ne cessaient d'affluer vers lui de toutes parts 
en vociférant furieusement. 
. 
Ses fléchettes diminuaient peu à peu mais les singes l'en- 
cerclaient de plus en plus. Il en tombait beaucoup "bro ! thou ! 
bro ! thou !" mais il y en avait toujours plus ; des bandes de 
singes yi?koshi, de singes wisha, de singes basho, de singes' 
iro, de singes yarimi (11). Agressifs, ils ne cessaient de des- 
cendre vers lui en criant : "a é a ë a ë !...". 
Puis il n'eut plus de fléchettes. Les singes furieux par- 
vinrent alors jusqu'à lui et le saisirent par les bras pour 
l'entrainer avec eux dans les arbres. Ils le halèrent dans les 
branchages tandis qu'il commençait à se transformer lui-même 
en singe. 
Ils s'emparèrent également de sa sarbacane et la lui fi- 
chèrent dans le bas des reins pour lui en faire une queue : 
"koshiiiii !". 
Bien qu'il se soit métamorphosé en singe, sa peau restait lisse, 
car c'était à l'origine un Yanomamë.. 
Ils l'entrainèrent très loin dans les arbres dans une montagne ; 
dans la montagne Sherekkkë, aux sources de la' rivière Wakathau. 
Il y a toujours beaucoup de singes. dans cette montagne (12). 
C'était un YZnomamë mais il imitait les singes grimpant 
de branches en branches en poussant des cris de singe basho : 
"hë ! hë ! hë ! hë !". 
Il s'en fut vivre avec les singes à cause de la menstruation 
de sa jeune épouse. 
NOTES 
(1) Ce texte a été rédigé à partir de deux versions de ce mythe 
dues au mème informateur que celui des récits 1 à 4 supra et d'ex- 
plications fournies, 
-- 
à f'écoute des enregistrements,par son fils 
ainé. 
On en trouvera deux courtes versions yanomam+ in Lizot 1975a : 
73, mais pas de version sanxma. 
._.. .  . -  
.‘.^ 
769 
(2) Nom d'une montagne qui signifie "sang de femme". 
(3) C'est la rivière Catrimani; affluent important de la rive 
droite du Rio Branco au Brèsil. 
(4) Sur ces expèditions de cueillette collectives de longue du- 
rée (waimë huu ou yanomuâ+), voir supra Ch. 1. 
(5) L'a polygamie sororale est fort appréciée des maris yanomamë 
qui y voient le meilleur moyen d'èviter des conflits incessants 
entré co-épouses et la rupture d'une des unions qui en découle 
habituellement. 
(61 '- L'epouillage est une marque d'affection féminine, appréciée 
des proches parents. 
(7) L'association entre obscurité, humidité et menstruation est 
constante dans les représentations yanomamë (cf. supra Ch. XIII), 
03) Un petit affluent des sources de l'orénoque. 
(9) rihumakë : fléchettes taillées dans le pétiole ligneux du 
palmier krrbisikë (Iriartella ventricosa). Sur les sarbacanes dans 
la mythoTogie yanomamë, cf. supra mythe 6 note 14 p. 766 ; voir 
également l'usage de sarbacanes et de fléchettes en bois de 
palmier par les sorciers okabë (supra Ch. IX pp. 284-285). 
""' Les sinaes sont rendus furieux ctar "l'odeur menstruelle" 
de l'époux (Fiya y?b+sibëriha). Sur i'état menstruel partagé 
par le mari dans la réclusion pubertaire conjugale, cf. supra 
Ch. XIII pp. 590-598. 
"" Il S'ag~it des cinq principaux types de singes chassés par 
les YZnomamë ; respectivement : Callicebus torquatus, Chiripotes 
satanas chiripotes, Ateles beltebuth, Alouatta seniculus et 
Gebus 
(12) Mais on dit que si l'on veut chasser ces singes, on se 
trouve plongé dans l'obscurité et qu'une pluie incessante se 
met à tomber dès que l'on fixe ses pointes de flèches (cf. 
supra note 7 de ce mythe). 
770 
8 - t’armant desséché (1) 
(copulation et Premiere menstruation) 
Yaori (2) était un grand chasseur. Il revenait d'une chasse 
henimu (3) chargé d'une grande quantité de gibier. Une jeune 
fille récemment menstruée était recluse dans l'habitation. Sa 
.tnere était partie 'puiser de l'eau & la rivière pour cuire le 
gibier. 
Yaori, profitant de son absence, s'introduisit dans la hutte 
menstruelle. La jeune fille était étendue dans son hamac, le 
corps droit, les poings fermés soutenant ses seins (4). Elle se 
tenait ainsi immobile depuis longtemps. 
Il lui écarta les jambes et la pénétra : "kosho !". Elle 
était.vierge. Il la déflora et se sentit envahi par une effrayante 
chaleur. Son vagin sanglant dégageait une chaleur puissante (5). 
Il jouit et il se dessécha immédiatement. 
Yaori était un' grand chasseur. Il tuait beaucoup de toucans " 
et il ornait ses brassards de leurs queues (6). Mais après avoir 
"mangé" cette jeunefille menstruée (71, ses chairs se desséchë- 
rent ; il devint trës maigre et se recroquevillait sur lui-mëme 
frissonnant de froid. 
Il ne quittait plus la proximité de son foyer effrayé par 
la froide humidité de la forét (8). Il ne pouvait plus se dé- 
placer. Sa mère devait le porter sans arrët sur le haut de sa 
hotte. 
Sa faim de gibier augmenta et bien qu'il fut un adulte, il 
ne cessait de pleurnicher. 
Sa mëre lui proposait des morceaux de viande, mais il s'enté- 
tait à les refuser : 
- "Veux-tu la téte ?" 
- "Non ! Je veux l'aile !" 
- "Veux-tu l'aile ?" 
- "Non ! Je veux la poitrine !" 
- "Mais que préfëres-tu donc enfin ! Veux-tu le cou ?" 
- "Non ! Je veux la téte !" 
Il ne cessait ainsi de contrarier sa mère d'un ton geignard. 
- 
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. . .+ Ses bras et ses jambes étaient trës maigres. Sa mêre de- 
vait le porter sans arrêt. Elle était exaspérée par ses plaintes 
incessantes. Bien qu'il fût un adulte, il pleurnichait a tout 
propos. Sa mère finit par se mettre en colère. Elle était lasse 
de le porter sur ses épaules et de l'entendre (9). Elle finit 
par lui briser les reins : "krayi !". 
Yaori avait été trop avide de copuler. Il déflora une jeune 
fille durant sa première menstruation. C'est cela qui l'a fait 
: . se dessécher bien qu'il fût un grand chasseur ; ce sont les ef- 
fluves de la chaleur de son sang. 
NOTES 
(1) Ce texte a été rédigé à partir d'une version unique de ce 
mythe contée par le méme informateur que les récits 1, 2, 3, 
4 et 7 supra. 
Aucune mon yanomami ou sanima de ce mythe n'a été publiée. 
Il est diffusé sur l'ensemble de la région étudiée (de Toototobi 
à Couto de Magalha%s) où nous en avons recueilli quatre versions 
extrêmement proches. 
(2) Yaosi est l'ocelot Leopardus pardalis (yao en yanômam+ : 
Lizot5b : 98) * Le nom de Yaori vient de Yao-mcelot") + -ri ("mythologique 
C'est ici l'archétype du .chGr éméritr 
(3) Voir supra Ch.XII.3 pp. 440-443 sur la chasse 
cérémoniemenimu qui précëde les cérémonies funéraires in- 
tercommunautaires reahü. 
(4) Voir supra Ch. XIII ngtre description des prescriptions du 
rite de pubeé féminin yrbi.mu(pp.5?3-589). 
(5) Le sang est associé à la chaleur du corps. Les YZnomamë di- 
sent que les vieillards, les incestueux (considérés comme ex- 
sangues) et les femmes stériles (non menstruées) ont un corps 
froid. 
(6) L'excellence des chasseurs a généralement pour indice le 
nombre de dépouilles d'oiseaux, et notamment de petits oiseaux, 
qui figurent parmi leurs ornements cérémoniels. 
(7) Dans le mythe précédent, la consommation de la jeune fille 
menstruée (ysbiwai) était effective ; elle est ici métaphorique. 
(8) Lorsqu'un jeune homme reste trop souvent prës de son feu, 
on dit en plaisantant : bei a hwërayoma thuwë na moko waren* ! : 
*  . - -  I -  - - .  _. .  .  
_ . .  _- .  - :  .  -  -  _. 
.  . .  
__’ .  
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(suite 8) "Il s'est desséché aprës avoir mangé le vagin d'une 
jeune fille pubëre !". 
On dit également des mauvais chasseurs qu'ils sont des yahi- 
theribë, ici dans le sens de : "habitants de la maison", ne 
pensent qu'à demeurer dans la maison collective pour Copuler 
sans arrêt.' 
On met également souvent en garde les jeunes gens contre la ten- 
tation de "manger le vagin" .des jeunes filles récemment mens- 
truées : na oshe shoa... y?b+ thë wari tëhë wa hwëatikorayu ! : 
"Tu es encore jeune... si tu copules avec une jeune tille mens- 
truëe, tu te dessécheras !". 
(9) Yaori, le grand chasseur, est devenu sous l'effet de la cha- 
leur-sang menstruel, une sorte de vieillard retombé en en- 
fance. 
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